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مقدمة لقراءة فكر علي عزت بيجوفيتش 
ق 
د. عبد الوهاب المسيري 


الرئيس علي عزت بيجوفيتش (الرئيس السابق للبوسنةء وقائدها السياسي» 
وزعيمها الفكري والروحي) صاحب اجتهادات مهمة في تفسير ظاهرة الإنسان في 
كل تركيبيتها. وهذه التركيبيةء المرتبطة تمام الارتباط بثنائية الإأنسان والطبيعة» هي نقطة 
انطلاقه والركيزة الأساسية لنظامه الفلسفى. ولكن قبل أن نحاول أن نصنف إشراقاته 
زاكاز فة وقل أن كهت عاك الفكرئ لا دن رازن الس نهد 
وحسب» وإن) هو «مجاهد» أيضًاء فهو مفكر ورئيس دولةء يحلل الحضارة الخربية ويبين 
النموذج المعرفي المادي العدمي الكامن في علومها وفي نموذجها المهيمن» ثم يتصدى 
نها ويقاوم سحاولتها إبادة شعبه. ولكنه في ذات الوقت يستفيد من اجتهادات المفكرين 
الخربيين المدافعين عن الإنسان» ولعل إيمانه بالإنسان (الذي ينبع من إيمانه بالله وإدراكه 
لغنائية الطبيعة البشرية) هو الذي شد من أزره إلى أن كتب الله له ولشعبه النجاة» وهو 
الذي مكنه من أن يلعب هذا الدور المزدوج... دور المجاهد والمجتهدء ودور الفارس 
والراهب. 

وتتميز كتابات علي عزت بيجوقيتش بالوضوح والتبلور (وقد قام الأستاذ حمد 
يوسف عدس بترجمة أهم كتبه «اللإسلام بين الشرق والغرب» إلى العربية بلغة فصيحة 
وخطاب فلسفي مركب» فجاءت ترجته عملا فلسفيا راقيا يتسم بالدقة والجمال). 
وتجربة بيجوفيتش فريدةء فقد درس العالم الخربي الرأسمالي عن كثب» ولذا نجد في 
دراسته - على سبيل المثال - إحصاءات عن دور السينا التي تعرض أفلاما إباحية في 


۹٩ 


آلانياء وعن نسبة الجريمة وتصاعدها في الولايات المتحدة الأمريكية» وعن معدلات 
الانتحار في الدول التي توصف بأنها «متقدمة». 

وهو قادر على استيعاب كل هذه المعلومات وتصنيفها وتوظيفها لن لديه إ لاما غير 
معتاد بالفلسفات الغربية» وهو ليس كإلام أساتذة الفلسفة الذين يعرضون للأفكار 
الفلسفية المختلفة عرضًا عايدًاء بل هو للام المتفلسف الحقيقي الذي يقف على أرضية 
فلسفية راسخة ويطل على الآخر فيدرك جوهر النموذج المعرف الذي يمن عليه. فنراه 
يتحدث بطلاقة غير معتادة عن «نيتشه» و«ياسبرز» و«كيركجارد»» وذلك في سطور 
قليلة تبين مدى استيعابه لرؤاهم الفلسفيةء وكذا مدى وصوله إلى أعماقها وبنيتها المادية 
العدمية المدمرة» أو بنيتها الإيانية الكامنة. 

ومعرفة النظام الرأسمالي بعمق جزء من تجربة كثيرين من مثقفي العالم» لكن الذي 
يميز علي عزت بيجوفيتش هو آنه إلى جانب معرفته هذه عاش تحت ظلال الماركسية 
الشركة ادرت م لدا آنا لا دت غن نطافن عفان احا زامان 
والآخر اشتراكي» وإن) نتحدث في واقع الأمر عن نموذج معرفي واحد كامن يأخحذ 
شكلا اشتراكيا في حالة الاشتراكية» وشكلا رأساليا في حالة الرأساليةء وأن هناك - 
من ثم -رؤية واحدة وراء كل تلك المنظومات المتصارعة المتنازعة. 

والتجربة الرأسالية هنا لا تختلف على الإطلاق عن التجربة الاشتراكيةء إذ يصدر 
النمطان عن مقولة الإإنسان الطبيعي» أي الإأنسان ذي الأصول المادية الطبيعية الكامنة 
وراء كل من النظامين الرأسمالي والاشتراکي. 

وقد توصل علي عزت بيجوفيتش إلى إدراك هذه الوحدة الكامنة وراء التنوع لأنه 
استخدم نموذجا تحليليا معرفيا مركبا. فقد أدرك البعد المعرفي الكلي والنهائي للظواهر 
التي يدرسهاء سواء أكانت نظرية التطور آم الفلسفة العدمية أم العقيدة اللإسلامية. 
ودراسة البعد المعرفي والنهائي الكلي هو في نهاية الأمر إجابة عن سؤال أساسي وهو: ما 
الإنسان؟ والإجابة عن هذا السؤال هي التي تحده طبيعة النموذج الحاكم. واستخدامه 
النموذج كأداة تحليلية مكنه من الربط بين ظواهر قد تبدو وكأنها لا علاقة للواحدة 
منها بالأخرى» بل متناقضةء ظواهر لا يمكن الربط بينها إن اتبعنا منهج الوصف 
الموضوعي العادي. فبيجوفيتش يربط بين كل من الدين والأخلاق والفن والحرية 
وذلك باستخدامه النماذج المركبة. 
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ومن النقاط الأساسية المنهجية التي يجب أن نتنبه إليها: أن علي عزت بيجو فيتش في 
استخدامه النموذج كأداة تحليلية م يشيئه يئه» أي لم يتصور أن له وجودًا ماديًا مستقلا وکأنه 
مقياس جاهز يقيس به الدارس كل شيء» بل رآى آنه مجر د آلية يمكن تصنيف المعلومات 
والظواهر من خلاها ثم تفسيرهاء وهو يدرك تماما آن التموذج المجرد الذي قد يمن 
على الإإنسان ختلف تمام الاختلاف عن تجربته الحياتية المعيشةء فيقول: إن الإنسان الذي 
يهيمن عليه النموذج المادي أو الإلحادي لا يمكن أن يكون ماديًا ملحدا تماما حتى ولو 
راد ذلك من أعماق قلبه. ثم يضرب مثلا باركس وال ماركسية فيقول: إن ماركس رغم 
آنه ملحد» لکنه على حد قول برتراند رسل-بشر بأمل کوني لا یمکن تبریره إلا ذا کان 
صاحبه من المؤمنين بالالوهيةء آي بشيء متجاوز للواقع المادي المباشر. بل إن ماركس 
حول الرأسالية والطبقة البروليتارية إلى رموز حية للشر والخير. والماركسية في إطارها 
المادي «تتبنى فكرة الحتمية التاريخية» ولكن كحياة معيشة كان لا بد أن تتخلى عن هذه 
الفكرة» 

والنموذج كأداة تحليليةء لا كشيء إمبريقي» يشبه المجاز اللغخوي. فالمجاز ليس شيئاء 
وإنا هو أداة نقوم من خلا ها بربط المعلوم بالمجهول» وبذلك يمكننا أن نعمق من إدراكنا 
للمجهول. فالمجاز (مثل النموذج) يعبر عن الثنائية التي تسم الوجود الإنساني» وثنائية 
النموذج (المجرد) في مقابل الواقع المعيش هو تعميق همذه الثنائية. وكا سنبين... فهذه 
الثنائية ليست ازدواجية؛ لأن التجربة المعيشة هي توحيد بين الجانبين النظري والعملي» 
الروحي والمادي» ومن ثم فهذه التجربة ا لمعيشة ليست هذا ولا ذاك بل هي أكثر تر كيبية 
من آي منه| بمفرده. 

هذا نجد أن بيجوقيتش لا يلجا إلى محرد السرد الوصفى أو التوثيق المجرده وإنا 
يقدم لنا ثمرة رحلته التحليلية التفكيكية التركيبية» اناوت شاعري رائح» یبتعد 

عن الرتابة التي قد تلحق بعض الكتابات الأكاديميةء بل كان ينتقل من نقطة إلى 
اخرى وتجامل مع كل نقطة وكا مسعقلة عن غيرها غاماء بيا هي في واقح 
الأمر محرد تبد آخر لنموذجه التحليلي الذي ينطلق من ثنائية الطبيعة/ المادةء في مقابل 
الإإنسان/ الإإنسان أو الإإنسان/ الرباني. 


ویستخدم علي عزت بیجوفیتش ال مجاز لينقل رؤیته هذه. ففى حديثه عن الثقافة 
الروحية يقول: «يمثل الدين والعقائد والدراما والشر والأخلاق والج|ال وعناصر 
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ا لحياة السياسية والقانونية التي تؤكد على قيم الشخصية والحرية والتسامح... يمثل كل 
هذا ا خط المتصل للثقافة الإإنسانية الذي بدا مشهده الأول في السماء بين الله واللإنسان».. 
وحين| نصل إلى هذه المنطقةء منطقة اللاحسوس والماوراءء ينتقل بيجوفيتش من اللغة 
الإأخبارية إلى اللغة المجازية: «إنه صعود الحبل المقدس. الذي تظل قمته بعيدة المنال.. 
إنه سير في الظلام بواسطة شمعة مضيئة بحملها اللإنسان». 

إن المجاز هنا ليس محرد زخرفةء وإن)ا هو نتيجة طبيعية لاستخدام الناذج المركبة 
التي تتعامل مع المادي وغير المادي» مع الطبيعة والماوراءء مع الظاهر والباطن» مع المادة 
واللإنسان. إن المجاز مرتبط تماما بظاهرة الإنسان. 


الانسان الطبيعي /المادي 

يتضح تمييز علي عزت بيجو فيتش بين النموذج المجرد والتجربة المعيشة في أنه يصوغ 
السؤال المعرفي «ما هو الإأنسان..؟» بطريقة خاصة تجمع بين المجرد والمتعين إذ يقول: 
«قضية صل الإنسان هي حجر الزاوية لكل أفكار العام فآي مناقشة تدور حول: كيف 
ينبغي أن يجيا اللإنسان؟ تأخذنا إلى الوراء حيث مسألة أصل اللإنسان»» أي أنه بدلا من 
أن يسأل السؤال ا معرفي بطريقة مباشرة جافة مجردةء يحوله إلى إشكالية وجودية متعينق 
يمكن للإنسان أن يدركها بطريقة مباشرة. وحين يتعامل مع إشكالية الأصل هذه فإنه 
يتنا وها بطريقة فريدة. فبدلا من أن يناقش الرؤية المادية المتمثلة في نظرية داروين في 
التطورء وبدلا من أن يجحاول تفنيدها من خلال علم البيولوجيا والعلوم الطبيعية.. فإنه 
يلجا للإستراتيجية ختلفة تماماء إذ حاول أن يبين عجز النظريات الماديةء بيا في ذلك 
نظرية التطور الداروينيةء عن تفسير البعد الإإنساني في ظاهرة الإإنسان. 


أصل الاتسان 

يطرح علي عزت بيجوفيتش التصور الدارويني (ال)ادي) لاونسان» فيتحدث عن 
إشكالية الأصل. فكل المخلوقات حسب التصور الدارويني المادي ترجع إلى الأشكال 
البدائية للحياة (الأميبا)ء والتي ظهرت بدورها نتيجة عملية طبيعية كيميائية [مادية]. 
إن الإإنسان في الحقيقة (من هذا المنظور) إن هو إلا حيوان تطور من المادة إلى الأميباء 
والأميبا تطورت حتى وصلت إلى القردة العلياء ومنها إلى اللإنسان «الذي اتجه نحو الكال 
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الجسمي والفكري ومنه إلى الذكاء الخارق. فالتطور من حيث هو حيواني وخارجي في 
جوهره بسيط ومنطقى أو نفعى ووظيفى.» لآنه ظل حدودا في نطاق الطبيعة/ المادة». إن 
«التطور؛ بطبيعته (وبغض النظر عن درجته فى التعقيد أو القبة الزمنية الى استخرقها) 
| يستطع أن ينتج إنساناء وإنا جرد حيوان مثاليء قادر على التحرك داخل الجماعة بكفاءة 
عالية لتحقيق هدف البقاء المادي. فثمة أشياء مشتركة أكيدة بين الإنسان والحيوان» 
«فهناك شعور وذكاء ووسيلة أو أكثر من وسائل الاتصال» وهناك الرغبة في إشباع 
الحاجات» والالتحاق بمجتمع» وبعض أشكال الاقتصاد». بالنظر من هذه الزاوية.. 
فليس في الإإنسان شىء لا يوجد أيضا في المستويات العليا من الحيوانات الفقارية 
و ارات و ارق ن الان و اران جي بهد وور ل نان ن هو فرق ف 
الدرجة والمستوى والتنظيم وليس في النوع» فليس هناك (-حسب هذه النظرية المادية) 
جوهر إنساني متميز. 

ولكن اللإنسان في واقع الأمر ختلف بشكل جوهري عن هذا الإنسان الطبيعي/ 
المادي» فهو ليس جرد وظائفه البيولوجيةء إذ إن فيه «شيتًا» ينقله من عالم الضرورة 
والحتميات الطبيعية والسببية المطلقة والمنفعة المادية.. إلى عا م الحرية والاختيار والقلق 
والت ركيب والتضحية. 


الدوار الميتافيزيقي واللحظة الفارقة 
رى علي عزت بيجوقيتش أن ثمة شيئًا ما حدث للإنسان جعله لا يقنع بجانبه 
الطبيعي المادي الحيواني» ودفعه إلى أن يبحث دائ «عن شيء آخر غير السطح المادي 
الذي تدركه الأسماع والأبصار وصولا إلى ما لا تدركه الأس|اع والأبصار» (ولنسمه 
«المقدس»)» بحيث بدأ يفكر في معنى حياته وفيا وراء الطبيعة» «فيم| وراء القبور». ماهذا 
الشيء الذي جعل الإنسان لا يكتفي «بصنع الآلات التي تحسّن من مقدرته على البقاء 
المادي» وبدلا من ذلك بدا في صنع العبادات والأساطير والمعتقدات الخرافية والغريبة 
والرقصات والأوثان والسحر وأفكاره عن الطهارة والنجاسة والسمو واللعنة والبركة 
والقداسة والمحرمات والمحظورات الأخلاقية التى تشمل حياته بأسرها..؟ ما الذي 
جل الإضان لا بقن بالدلالة الباشرة للاشياء وإنا يضيف خادلالة متخيلة تكون 
أكثر أهمية في نظره من دلالتها الواقعية؟)» فبينا يذهب الحيوان للصيد مباشرة ويو ظف 
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كل ذكائه في اصطياد الفريسة ويستجيب للمثيرات المادية التى من حوله بشكل مباشر 
و ي 

«يحيط اللإنسان مثل هذا الفعل بطقوس وأحلام وصلوات. ويينا كان الحيوان يتابع 
فريسته بمنطق صارم» كان الإإنسان يقدم الضحايا والقرابين ويقيم الصلوات والشعائر 
(الصوم مثلا). وبينما كان النحل يقضي على كل أعضاء جنسه من لا فائدة هم ولا نفع› 
كان الإنسان يكرّم المسنين والموتى ويقيم الشعائر الجنائزية. وبينا تتعامل الحيوانات 
مع عالم السطح الظاهر المادي في وظيفية مدهشةء يغوص الإنسان إلى أعياق حقيقية 
ومتخيلةء داخله وخارجه» ومن هنا تظهر أهمية النية وأهمية الإهام». 

وبين تؤدي الحيوانات وظائفها في حتمية بالغة: تتقدم نحو فريستها حينا تسنح 
الفرصةء وتفرٌ حينا تحس بالخطرء وتعيش في القطيع أو السرب أو الخلية دون فزع أو 
اكتئاب.. فإن اللإنسان دائم التردد» وسلوكه مرتبط بحريته واختياراته المتنوعة» فهو 
لا يمكن أن يكون جزءًا من آلية وظيفية اجتاعية مقررة مسبقا. ثم هناك هذا الخوف 
والقلق الذي يشعر به الإنسان من خلال تأمله الدائم في الكون ومعضلاته» وهو ليس 
محرد خوف بيو لوجي (مثل ذلك الذي يستشعره الحيوان)» ٳنا هو خحوف روحي 
کوني بدائي» وول اران الوجود الإأنساني وألغازهء وممتزج بحب الاستطلاع 
واللإعجاب والدهشة والنفور. تلك المشاعر المختلطة هي العامل الخالد الأزلي المحدد 
لوجود اللإنساني (هايدجر)» وهي تكمن في عاق الثقافة الإنسانية. 


یری علي عزت بيجوقيتش أن الإنسان أصيب بدوار مجهول الأصل ليس له 
سبب مادي ملموس» ولذا يسميه «الدوار الميتافيزيقي»» وهو دوار يشكل اظة 
فارقة في تاريخ البشريةء ذلك آنه إلى جانب الإنسان الصانع [باللاتينية: «هومو فابر» 
])h0m0 aber)‏ الذي دت إليه عملية التطور» وجد الإنسان العاقل [باللاتينية: 
«هومو سابین» (ئ«عامهء 0مص0ط)] وهو إنسان عختلف عن الحيوان وعن إنسان داروين 
الطبيعي» فهو إنسان ذو عقل وخيال ووجدان» بحس بأنه جزء من الطبيعة وغريب 
عنها في ذات الوقت» إذ توجد مسافة تفصله عنها. ولذا فهو يشعر بأن ثمة عالما آخر 
يحتاج للتعبير عنه والتواصل معه» فيميل الإنسان (بخض النظر عن مستوى تقدمه أو 
تخلفه التكنولوجي) نحو الرسم والغناء وتقديم القرابين ولإقامة شواهد القبور. فهو 
يشعر بآن هناك في داخله ما يميزه عن الحيوانات التي قد تصنع اللات (كالقردة التي 
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تستخدم العصا للوصول إلى الموز في أعلى الشجرة» أو الدب الذي يستخدم ا لحجر لقتل 
أعدائه)» ولکنها لا یمکن أن تقدم آي قرابين أو ترسم آي لوحات ولا تشعر بوخز 
اأ 

ومن الواضح أن الدوار الميتافيزيقي فصل الإنسان عن عام الطبيعة/ المادة» ولذا 
فهو يقف متعاليا عليها رغم وجوده فيهاء ومن هنا نشت ثنائية الطبيعي/ المادي من 
جهة والإنساني/ الروحي من جهة أخرى. وحتى ندرك أبعاد هذا المفهوم المحوري 
في فكر علي عزت بيجوقيتش لا بد أن نميز بين كل من التوحيد والواحديةء إذ إا 
يقفان على طرفي نقيض. فالتوحيد هو الإيان بإله واحد منزه عن الطبيعة والتاريخ 
لل وء سء ما يعني ثنائية الخالق والمخلوق» وهذا مقتضى النموذج 
الإيماني الذي يقول إن الله خلق العام ولم يحل فيه» بمعنى أن الخالق غير متعادل مع 
خلوقاته. بعكس المنظومات ال مادية التى لا يوجد فيها إلا جوهر واحدهو الجوهر المادي» 
ولذا فهی منظومات اخ ول اف کن اد ان ماف بإله» فهذا اللإله لا بد ان يکون 
حالا في المادةء ومن هنا فإنتي أقول دائيا: إن كثيرَا من كلام أهل الحلول من دعاة وحدة 
الوجود هو في جوهره مادي» حتى وإن استخدموا مصطلحات صوفية إيانيةء لأن من 
يؤمن بو جود جوهر وا حد في الكون يؤمن بالواحدية ولا يؤمن بالتوحيد» إذ التوحيد 
يعنى أن الله مفارق للمادة منزه عنها. وهذه الثنائية غير الاثنينية التى سادت في بعض 
لمات اة وا تهب إل أن اة كه غ ان ادلا اراد 
إن ثنائية الوجود الإنساني (ثنائية المادي والروحي) لا يمكن تفسيرها وضبان بقائها 
واتمراها الا افر اض فانة أخرى هي فاي الق رالرى نات اة ك 
یمکن ردها إلى ما هو خارجها. ومن هنا يرى على عزت بيجوفيتش أن الإإنسان بصفة 
أساسية لا يوجد «إلا بفعل الخلق الإلهي». ومن ثم» إذا لم يكن هناك إله فلن يوجد إنسان 
(استخدم الشيخ القرضاوي مصطلح «الثنائية التكاملية» للتعبير عن الفكرة نفسها). 


أسطورة الصدفة 


وهنا يمكن أن ننتقل إلى السؤال المعرفي الذي طرحه علي عزت بيجوقيتش وهو 
السؤال المتعلق بأصل الإنسان. عادة ما يلجا اللإيانيون إلى الهجوم على نظرية التطور 
الداروينية التي تؤكد الأصل المادي للإنسان» حاولين تفنيدها وإثبات «عدم علميتها» 
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ووجود ثخرات فيهاء من خلال الإإشارة إلى دلائل مادية ونظريات علمية عديدة. وهذا 
الأسلوب في التفنيد مهم» ولكنه ليس حاس|؛ لأن دعاة النظرية الداروينية سيأتون هم 
أيضا بأدلة مادية» مما يجعل من المستحيل حسم القضية. أما علي عزت بيجو فيتش فيلجاً 
لأسلوب ختلف تماما. فهو يحاول أن يثبت عجز النموذج الدارويني في التطور عن 
تفسير ظاهرة اللإنسان في سياق الثنائية ا لجوهرية التي أشرنا إليهاء أي ثنائية اللإنساني 


والطبيعي. 


يبدأ على عزت بيجو قيتش تقويضه النظريات المادية بأن يبين أن من المستحيل تصديق 
فكرة أن العام قد ظهر نتيجة تفاعلات كيائية تمت بالصدفة وأدت إلى ظهور خلايا 
بسيطة ثم تطورت إلى أن أصبحت «الإأنسان». وفرضية الصدفة هذه تقع في صميم 
نظرية التطور وكل النظريات المادية. يبين علي عزت بيجوقيتش أن خلق العالم بالصدفة 
هو جرد افتراض وتخمين وليس حقيقة. ومن أشهر الاعتراضات على هذه الفرضية أن 
الإیمان بها يعادل الإيمان باحتال أن يقوم قرد بالخبط على آلة كاتبة فيكتب لنا قصيدة 
رائعة أو باحتهال أن يلقى إنسان (أو قرد) بالنرد ويحالفه الحظ ويأتي ٦ /٦‏ ليس مرة 
حول آل م ن 6٤‏ الت عة مالا ك أن الاد وجه ی ن 
تفسير الخلق» فإن تكوين الكائنات من تلك الذرات اهائمة يعنى أا كانت مصممة 
بحيث إنا إذا اجتمعت بهذه الطريقة تكرّن منها ذهب» وإذا اجتمعت بتلك الطريقة 
يتكون منها ماء» وهكذا.. آي أن التصميم لا بد أن يسبق الصدفة. 
٠‏ ثم يضرب علي عزت بيجوفيتش مثالا آخر بين مدى لاعقلانية المؤمنين بنظرية 
النشوء من خلال الصدفة فيقول: «إذا وجدنا في اكتشاف أثري حجرين موضوعين في 
نظام معين أو قطعا لغرض معين» فإننا جميعا نستنتج بالتأكيد أن هذا من عمل إنسان ما 
في الزمان القديم. فإذا وجدنا بالقرب من الحجر جمجمة بشرية أكثر كمالا وأكثر تعقيدا 
من الحجر بدرجة لا تقارن» فإن بعضا منا لن يفكر في آنا من صنع كائن واع» بل 
ينظرون إلى هذه الجحمجمة الكاملة أو الهيكل الكامل كأ)| قد نشا بذاتيه| أو بالصدفة 
هکذا.. بدون تدخل عقل أو وعي!». 

«أما هؤلاء الذين يرون أن المادة (من خلال الصدفة وحدها) قد أدت إلى ظهور 
عناصر متجاوزة للمادة مثل الإنسان والوعي والعقل والغائيةء فهم - في نهاية الأمر - 
ينسبون للمادة قدرات غير مادية» ومن ثم فإنهم يكونون قد خر جوا بذلك عن مقاصد 
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الفلسفة المادية» خصوصا أن فرضياتهم لا تعدو كونها تكهنات عنيدة طفولية تضمن 
هم الاستمرار في ماديتهم البسيطة» وتضمن هم في الوقت نفسه تفسير ما حوهم من 
تركيب ووعي وغائية». 


الانسان والمقدس 

ولا يكتفي علي عزت بيجوفيتش بالتأكيد على أن فكرة الصدفة ليست فكرة من 
الصعب تصديقها وآنها ليست فكرة علمية أكيدة كا يذعون» وإنما فكرة تخمينية. ليست 
نتيجة عملية تجريبية أو ملاحظة علمية» وإنما نتيجة عملية عقلية حضة تحاول سد ثغرة 
في النظام المادي وتدعي أا علم. لا يكتفي علي عزت بيجوقيتش بذلك» بل يلجاً 
إلى طريقة أكثر حسما وهي توضيح العجز التفسيري الكامل لنظرية التطور في تناوها 
الظواهر الإنسانية. وهو ينجز ذلك عن طريق استخدام نموذج مركب يأخذ في الاعتبار 
كلا من العناصر المادية واللاإنسانية. 

ولذا نجده يشير إلى أن النظرية الداروينية لم تكرس اهتاما كافيا للظواهر الثقافيةء 
لسبب بسيط: وهو أن هذه الظواهر ليست نتاج التطور (فهي تقف متعالية عليهاء 
مفارقة ها)» ولذا يركز عليها علي عزت بيجوقيتش» لأنها تحمل في ثناياها إجابات 
عن بعض الأسلة الحاسمة عن الو جود الإنساني. فإذا كان هناك خط متصل «للتطور 
المادي» يؤكد على الكفاءة والمنفعة وتسخير الطبيعة والآلات» فهناك خط مواز للثقافة 
الإنسانية يؤكد على قيم خختلفة تماما لم يحدث فيها تقدم أو تطور (التضحية والضمير 
والخوف من الموت والمجهول)» وعلى نشاطات إنسانية ختلفة (الفن والدين والأخلاق 
والفلسفة). وهذه القيم والنشاطات الإنسانية فرع سلالة واحدة تشير إلى وجود عالم 
آخر (نظام آخر) إلى جانب عالم الطبيعة وهي لا تعرف التقدم أو التطور. إن نظرية 
التطور الداروينية لا تفسر كيف لم يتخير تاريخ البشر الجواني كثيرًا.. فالإنسان (بأخطائهء 
وفضائله» وشکو که» وخطایاه» وکل ما یشکل وجوده ا لمجواني) یبرهن على عدم قابلیته 
للتغيير. فدراسة رسوم إنسان «نياندرتال» في فرنسا تبين أن الحياة النفسية للإنسان 
البدائي لا تختلف إلا قليلا جدا عن الحياة النفسية للإنسان المعاصر. 

لاذا آصيب الإإنسان بالدوار الميتافيزيقي..؟ لاذا توقف عن تحسين كفاءته في الصيد 
ليقوم ببعض الشعائر التي لا معنى ها من منظور مادي نفعي..؟ كان الإنسان يسال عن 
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كيفية البقاء وعن آليات الاستمرار» ثم بدأ يسال فجأة عن المعنى والهدف من وجوده.. 
أي أنه بدا يسال لماذا..؟ لو كنا حقا من أبناء هذا العالم» فلن يبدو لنا فيه شيء نجس أو 
مقدس» فهذه أفکار مناقضة للعالم الذي نعرفه. نحن لا نستطيع أن نجد أثرًّا لعبادات 
او حرمات او مقدسات في أكثر آنواع الحيوانات تطورًا. 

إن ظاهرة الحياة ا ماني أو التطلع إلى السماء ظاهرة ملازمة للإنسان» غريبة عن 
الحيوان. هذا الحانب من الإأنسانيةء وهذه الظواهر [الخبر والشرء المقدس والمدنس» 
الشعور بالفجيعة» الصراع الدائم بين المصلحة والضمير» التساؤل عن وجودنا] تظل 
جيعها مستعصية على أي تفسير منطقي. ولكن انطلاقا من الإيمان بثنائية الإنسان 
والطبيعةء والاختلاف الجوهري بين الاثنين» وثنائية الطبيعة البشريةء يبين علي عزت 
ون أن اعلا اد لا یکن ان کرت مادا فھی لس کچ رر ماد 
فالعنصر الروحى في الإأنسان الذي يستعص على التفسيرات المنطقية المادية لا يمكن 
أن يوجد إلا بفعل الخلق الإهي» والخلق ليس عملية مادية وإنما فعل إهي. ليس شينًا 
متطورًاء وإنها هو فعل فجائي (كن.. فيكون). «فمنذ تلك اللحظة المشهودةء ل يعد مكنا 
لإنسان أن يختار بين أن يكون حيوانا أو إنساناء إن اختياره الوحيد أن يكون إنسانا أو 
لاإنسان». وبذلك ربط على عزت بيجو فيتش بين اللإإنسان وبين الله» بمعنى أن الإنسان 
لا یمک أن یکوت اسان لا بو رد ا فان مات اه( بر مرن ف ال ارة انر 
مات الإإنسان» أو إن نسینا الله (ك| نقول نحن) فإننا ننسى أنقسنا. 


قضية الحرية 

يركز علي عزت بيجو فيتش على سمة إنسانية أخرى يقوّض من خلاها نظرية التطور 
البيولوجي المادي» وهي مقدرة الإإنسان على الاختيارء آي قضية الحرية (وهنا يظهر آثر 
«كانت» عليه. وإن كان بيجوفيتش قد عمق من هذه الأطروحة وطبقها بطريقة ربا ل 
تخطر على بال الفيلسوف الألماني العظيم)ء ففي عالم الطبيعة/ المادة توجد الأشياء وجودًا 
موضوعياء خاضعا لقوانين موضوعية صارمة. فالأرض تدور حول الشمس سواء 
عرفنا آم لم نعرف» شئنا آم أبينا. ثمة حتمية مادية تسيطر على عالم الحقائق الموضوعية» 
وهو ما لا يمكن وصفه با خير أو بالشر» فنحن في هذا العام لا نفعل ما نريد أن نفعله 
بل ما علينا آن نفعله. ثمة جانب فينا خحاضع للحتميات المادية» ولكن الإنسان لا يعيش 
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في عام المادة وحسب» فهناك عالم جواني قوامه الحرية التي تعبر عن نفسها في النوايا 
والإإرادة والشوق والرغبة. 

أما حارج الإطار المادي فثمة حيز للإنسان يتحرك فيه بحيث يمكنه الاختيار بين 
بدائل ختلفةء فيختار -مثلا -آن يتجاوز البرنامج الطبيعي الحتمي ويقوم بفعل قد يبدو 
غير عملي وغير مفيد من الناحية الماديةء مثل أن يدافع عن كرامته أو يرفض الظلم. 
والإإنسان الذي ينطلق من الرؤية المادية قادر ولا شك على الاختيار والحرية والبذل 
والعطاء» ولكنه بذلك يكون قد سلك بطريقة تتناقض وماديته المزعومة» فقد جاوز 
قوانين المادة. فهو إن ضحى بنفسه من أجل ابنه القعيد - مثلا - فإنه لا يمكنه إخضاع 
هذا الفعل للنموذج المادي» وعلينا أن نهنى هذا المادي على نبله وعظمته التي تجاوز بها 
منظوره المادي! إذ إنه حین اختار أن يدافع عن ابنه ويحمله قد عبر عن شيء عظيم داخله 
يتجاوز منظومته المادية الواحدية. 

إن قضية الخلق (كا يؤكد علي عزت بيجوفيتش) هي» في الحقيقة» قضية الحرية 
الإنسانية. فإذا قبلنا فكرة أن لاان ل تة له وأن جميع أفعاله حددة سابقا - إما 
بقوى مادية داخله أو خارجه - لا تكون الألوهية ضرورية في هذه الحالة لتفسير الكون 
وفهمه. ولكننا إذا سلمنا بحرية الإنسان ومسئوليته عن أفعاله» فإننا بذلك نعترف 
بوجود الله إما ضما وإما صراحة. فالله وحده هو القادر على أن يخلق خلوقا حرّاء 
فالحرية لا يمكن أن توجد إلا بفعل الخلق. الحرية ليست نتيجة ولا نتاجا للتطورء 
فالحرية والاإنتاج فکرتان متعارضتان. فالله لا يتح ولا يشيد.. إن الله خلق..! 

«قد ينجح الإإنسان (آجلا أو عاجلاء خلال هذا القرن أو بعد مليون سنة من 
الحضارة المتصلة) في تشييد صورة مقلدة من نفسه» نوع من اللإنسان الآلي أو مسخ» 
شيء قريب الشبه بصانعه. وهذا المسخ الشبيه بالإنسان لن تكون له حرية» سيكون 
قادرا فقط على أن يتحرك في إطار ما برمج عليه. وهنا تتجلى عظمة الخلق الإهي» الذي 
لا یمکن تکراره أو مقارنته بأي شىء حدث من قبل أو سيحدث من بعد في هذا الكون. 
في -حظة زمنية من الأبديةء بدا خلوق حر في الوجود, بينم م يكن ممكنا أن يتحول نتيجة 
التطور (بدون تلك اللمسة الإهية) إلى الإنسان. إن التطور» بدون تلك اللمسةء كان 
سينتج على الأرجح - حيوانا أكثر تطورًاء حيوانا مثالياء أو كائنا بجسم إنسان وذكائه 

۱۹ 


ولكن بدون قلب ولا حياة جوانية. ذكاء متحرر من وخز الضمير والأخحلاق» وربا 
كان أكثر كفاءة.. ولكن أشد قسوة في الوقت نفسه». 

«وترتبط بفكرة الخلق اللإهى فكرة الذات الإنسانية. وفي حقيقة الأمر.. كل شىء 
يكن اكشافة ى الفح فى عدا الات الأنانة أو الكصة: تال قط ي 
خلال هذه الذات» باللانهائي» ومن خلاهها وحسب نشعر بالحرية وندرك العام الآخر 
الذي نتشارك معه في ميراث واحد. الإنسان وحده فقط» يستطيع أن يشهد بو جود عالم 
الأرواح والحرية. وبدون الذات» يستحيل أن يشهد عام ما وراء الطبيعة» ذلك لأن كل 
شىء آخر (بجانب ذات الإنسان) هو وجود براني ظاهري. والتأمل استخراق في الذات» 
غار للرصوك واكاف فوا وة اتا و وردنا والوضول إل ةة 
الكبرى» السر الوحيد الأكبر» هذه الحقيقة تعني كل شيء ولا شيء: كل شيء بالنسبة 
للروح» ولا شيء بالنسبة لبقية العالم». 

«وقل الشىء نفسه عن فكرة الخلود والبعث: فإحساس اللاأنسان بالخلود هو عاولته 
النظر فيم] وراء القبور والببحث المجهد عن طريقة حارج هذا العام الذي أصبح الإنسان 
فيه غريبا. وإذا غاب إحساس الأأنسان با لخلود فإن الذات المرتبطة باللانهائي تغيب هي 
أيضاء ولا يبقى سوى ال مادة والعدم». ۰ 


الأخلاق والمادية 

بعد أن أكد علي عزت بيجو يتش على حرية الاختيار كسمة إنسانية آساسية» ينتقل إلى 
قضية آخرى هي قضنية الأخحلاق» حيث يفرق بين الموقف المادي من الأخلاق والموقف 
الإنساني. فالأخلاق الادية (الداروينية النيتشوية) تنطلق من التسوية بين الإنسان 
والمادة» وبذا يصبح الهدف الوحيد لكل منه| هو البقاء» وآلياته الأساسية هي الذكاء 
والقوة. في هذا اللإطار المادي لا يمكن أن نتحدث إلا عن الفعل ورد الفعل. فالمثير 
(المادي) تتبعه استجابة مادية بلا تردد أو ثنائيات أو ذكريات أو کوابح أو حرمات. 

في هذا الصراع من أجل البقاء (المادي) لا يفوز الأفضل (بالمعنى الأخلاقي) وإنا 
الأقوى والاأكثر تکیفا مع قوانین الطبيعة» أي الأفضل بالمعنى الطبيعي/ المادي. ولذا 
فإن صوت الطبيعة هو «تخلص من الضمرر والشفقة والرحة... اقهر الضعفاء واصعد 
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فوق جٹثهم» على حد قول نیتشه» ابن داروین وبسمارك..! إن کل ما فعله «نیتشه» هو 
تطبيق قوانين البيولوجيا على الإنسان» فكانت النتيجة المنطقية هي نبذ الحب والرحة 
وتبرير العنف والكراهية. ۰ 

والأخلاق المادية هي النفعية المادية» ومن ثم يكون الانغاس في كثير من النشاطات 
المادية للإنسان (التي قق الربح المادي له) هو قمة الالتزام الخلقي المادي. خذ على 
سبيل المغال ما يسمى بالجرائم المقتنة (أي التي يسمح با القانون) «كالفن الإباحي» 
والكتابات الداعرة» واستعراضات العراياء وقصص الحرائم وما شابه ذلك... آي فيلم 
داعر رخص في إنتاجه عشرات المرات من إنتاج فيلم عادي وأرباحه تزيد عشرات 
المرات على أرباح الفيلم العادي». إن إنتاج مثل هذا الفيلم من منظور المعايير المادية 
أفضل من إنتاج فيلم يلتزم بالمعايير الثقافية والإنسانية.. ومع غياب آي منظومات 
أخلاقية متجاوزة للنظام الطبيعي المادي تصبح اللذة هي الخير والألم هو الشر» ويصبح 
ما بحققه الإإنسان نفسه من منفعة مادية (تزيد من إمكانيات بقائه المادي) هو الخير 
الأعظم. أو كا يقول «بنتام» - صاحب مذهب المنفعة: «لقد أخضعت الطبيعة البشر 
لحكم سيدين» هما: اللذة والألم. فهيا وحدها اللذان يجحكان أفعالنا». 


وهنا يطرح علي عزت بيجوفيتش السؤال التالي: هل يمكن للعقل (الذي يدور في 
الإطار المادي) أن يولد منظومات أخلاقية. ٠؟‏ وجيب عنه بالنفي: «إن العقل يستطيع 
I GG‏ 
تكون القضية قضية استحسان أو استهجان أخلاقي».. «الطبيعة والعقل على السواء لا 
يمكنهم) التمييز بين الصحيح والخطاء بين اني والشر. E‏ 
في الطبيعة».. «إن عحاولة إقامة الأخلاق على أساس عقلي لا تستطيع أن تتحرك أبعد 
عا يسمى بالأخلاق الاجتاعيةء أو قواعد السلوك اللازمة للمحافظة على حماعة 
معينة» وهي في واقع الأمر نوع من النظام الاجتاعي)ء نوع من اللإجراءات والقوانين 
ا لخارجية. كا أن التحليل العقلي للأخلاق يختزها إلى أنانية وتضخيم للذات. 
ولكننا حين نتفحص الأمر بشىء من العمق نجد أن في الإإنسان شيا ما يرفض 
هذا النموذج المادي وأن الأخلاق الحقيقية (كما هو الإنسان ذاته) ضد الطبيعة/ المادة. 
فالإنسان ليس محرد لاهث وراء اللذة أو المصلحة الشخصية كا تصوره العلوم الاإنسانية 
العلمانيةء التي تستند إلى نمأاذج مستمدة من العلوم الطبيعيةء فهو كثيرًا ما يرفضهاء بل 
۲١‏ 


إن الخبرة اللإنسانية في مجال الأخلاق تناقض الفكرة المادية. فأي لذة توجد في الزهد 
والتبتل والصيام وفي كثير من أنواع نكران الذات وكبح النفس..؟ فالإنسان «يضحي 
بنفسه من آجل الوطن أو من أجل جوانب معنوية ليست هما آي قيمة مادية» ويموت 
دفاعا عن الشرف. وهوء حينها يرى مشهد العدالة المهزومةء قد هب لنصرة المظلوم 
برغم القوة الغاشمة» برغم آنه يعرف أن هذا قد يودي به» وهو على استعداد للتضحية 
بنفسه من أجل الغبر (وعنده أيضا الإإمكانية للبطش به)». 

فإذا «غامر الإأنسان بحياته فاقتحم منز لا بحترق لينقذ طفل جاره» ثم عاد يحمل جثته 
بين ذراعيه» فهل نقول إن عمله كان بلا فائدة لأنه ل يكن ناجحا..؟! إا الأخلاق» 
التي تدور في إطار غير مادي» هي التي تضفي القيمة على هذه التضحية عديمة الفائدة» 
هذه المحاولة التي لم تنجح». 5 ۰ 

ركاايقرل جرف :إن اللفبخة دل هور مبدا جذيد [ طا فار قا اموا 
اف ا و امان اا لك د اال اق د ال واوا ا جات: 
الملصلحة حيوانيةء أما التضحية فهي إنسانية» (والأفكار الأساسية في السياسة والاقتصاد 
السياسي لا تتعامل مع التضحية وإن| تتعامل مع المصلحة والمنفعة). 

إن الأخلاق الحقيقية ليست مربحة.. «(ويمكن تصور مواقف عديدة يكون الظلم 
فيها والكذب هما المفيدين [من الناحية المادية]. وبالمخلء فإن التسامح الديني والسياسي 
والعرقي والوطني ليس مفيدًا بالمعنى [المادي] المعتاد للكلمة» أما تدمير الخصوم مثلا.. 
فهو أكثر فائدة من وجهة النظر العقلية [المادية] البحتة. فحاية العجزة والمقعدين» أو 
العناية بالمعوقين والمرضى الذين لا آمل في شفائهم» كل ذلك ليس من قبيل السعي وراء 
الفائدة. فالأخلاق لا يمكن أن تخضع لمعايير المنفعة. نعم.. قد يكون السلوك الأخلاقي 
أحياتا مفيدًاء ولكن ليس معنى هذا أن شيئا قد أصبح أخلاقيا لأنه أثبت فائدته في فترة 
ما من فترات الخبرة الإإأنسانية. على العكس.. فهذه الخبرة نادرة الحدوث». 

ثم يتناول علي عزت بيجوفيتش مفهوما حوريا في الحضارة الغربية» وهو مفهوم 
التقدم (في الإطار المادي)ء ويدرسه في إطار علاقته بالأخلاق. فيشير إلى ما يسمى 
«عقدة اللإنسان البدائي» وهي قيام اللإنسان البدائي بأفعال تتناقض وتطوره وتقدمه 
المادي مثل مفهوم المحرمات والعبادة والفن. فبينما كانت الحيوانات تحقق صعودا في 
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سلم التطور» نجد الإنسان يكبل نفسه بالتزامات أخلاقية تجعله يتعثر. فهل هذا يعني 
تقدم الحيوان وتخلف الإإنسان..؟! 

وثمة مفهوم آخر عرض له بيجوقيتش» وهو مفهوم المساواة» حيثا يرى أن هذا 
المفهوم لا يمكن أن يتحقق في الإطار المادي. فلو نظرنا إلى البشر ورصدناهم بطريقة 
علمية مادية لوجدنا التفاوت بينهم في الصفات» فهذا بّدين وذاك نحيف» وهذا ذكي 
وذاك غبى» وهذا حمجمته كبيرة وذاك همجمته صغبرة» وهذا أبيض وذاك أسود» وهذا 
افر وذ اخ اء غل هد الا وت هك أن ار وق رآ رلا 
آما الأغبياء فلنتخلص منهم» بمعنى أن عملية الرصد أو عملية الحكم العلمية المادية لا 
تنطوي على فكرة المساواة على الإإطلاق. 

ويبين على عزت بيجوفيتش أن ثمة علاقة بين فكرة المساواة بين الناس وفكرة 
الخلود. ومن ثم نجد ن «أخلاقيات الأديان السماوية وحدها تسلّم بجلاء ا 
فيه بمساواة جميع البشر باعتبارهم خخلوقات الله. أما النظم الدينية والأخلاقية التي لا 
تعترف بالخلود أو لديا فكرة مشوشة عنه» فهي لا ڌ تعترف بالتالي ذه المساواة. فإذا م 
يكن الله موجودًاء فإن الناس بجلاء وبلا أمل غير متساوين». 


ال والدين 

وفي حاولته تقويض النظرية المادية الداروينية يشير علي عزت بيجوفيتش إلى الفن 
عار ف اغ فا الاد اى اع ار افا طا ماد قاد رای الروت ت 
على تجاوز الطبيعة/ المادة). ولتوضيح وجهة نظره هذه يؤكد أن الفن (شأنه شأن الأخلاق 
والدين وكل الظواهر الروحية) يتجاوز الرؤية الماديةء ولذا لا يمكن تفسيره تفسرًا ماديًا. 
فالعلم (الذي يدور في الإأطار المادي) يعطينا صورة دقيقة عن العام» ولكنها صورة خالية 
من «الحياة» ومن الروح» ما مجعل الإأنسان خلوًا من الإنسانيةء فاهيكل العظمي للإنسان» 
مھ کانت دقته وفائدته» ليس هو الاأنسان الفرد في نبله وخسته» وفي عظمته وضعفه. إن 
العلم في علاقته بالإنسان ممكن فقط, إذا كان الإنسان حقا جزءًا من العالم أو نتاجا له. 
على عكس ذلك نجد الفن» فاللوحة الفنية لا تل أل هة الال ان اة فيا 
والمسجد لا يمکن أن يرد إلى عدد الأحجار والأعمدة الخشبية المكونة لهء «الفن ممكن 
فقط إذا كان الإنسان خختلقا عن الطبيعةء إذا كان غريبا فيهاء إذا كان هوية متميزة). 


YY 


ثم ينتقل علي عزت بيجوفيتش إلى ظاهرة إنسانية بميزة أخرى وهي رغبة الإإنسان في 
تجميل نفسه» فيميز بين هذه الرغبة الحالية وحاجته (المادية) لتغطية جسمه وحايته.. 
«هذه الحقيقة يمكن تتبعها من عصور ما قبل التاريخ حتى اليوم». 
الاسلام والثنائية التكاملية 

يرى علي عزت بيجو فيتش أن هناك ثلاث وجهات نظر عن العالم: 

١‏ -الرؤية المادية التي ترى العام باعتباره مادة حضة» وهي فلسفة تنكر التطلعات 
الروحية للإنسان. والاشتراكية مثل جيد على هذه الفلسفةء فهي تقدم خحلاصا 
خارجيا فقط (من خلال الاستهلاك وتحسين مستوى الدحل أو تغخييبر البيئة 
الاجتاعية... إلخ). 

۲ -الرؤية الدينية المجردة (أو الروحية الخالصة)» وهي رؤية للدين باعتباره تجربة 
روحية فردية خاصة لا تذهب أبعد من العلاقة الشخصية بالله» وهذه الرؤية 
تتڪر الاحتياجات المادية للإنسان. والمسيحرة مثل جيد على هذه الرؤية› فھی 
إو افا ا اما موه اهار غل ات ااال مها 
أن يعوق القوى اللإنسانية أو يؤدي إلى الصراع الداخلي. فالحياةء كما يقول علي 
عزت بيجو فيتش» «مزدوجة»› وقد أصبح من المستحيل عمليًا أن يجيا الإنسان 
خياة واحدة مئذ اللحظة التى توقف فيها أن يكون نباتًا أو حيوانا». 

۳ ثمة رؤية ثالثة تعترف بالثنائية الإأنسانيةء وتحاول تجاوزها عن طريق توحيد 
الروح والادة» وهذه ھی الرؤية الإإسلامية. إن الاإسلام حاطب کل ما ف 
الإنسان ويتقبله. ويرى علي عزت بيجوقيتش أن الإإسلام جد قبل الإنسانء 
وهو - كا قرر القرآن بوضوح - المبداً الذي خلق الإنسان بمقتضاه» ومن ثم 
تنجد انسجاما وتطابقا فطريا بين الاانسان والإسلام. «للأنسان هو وحدة الروح 
والحسد» [وكذا] الإسلام.. [فهو أيضا] وحدة بان الاتجاه الروحي والنظام 
الاجتهاعي» وكا آن الجسم في الصلاة يمكن أن يخضع لحركة الروح» فإن النظام 
اللاجتهاعي يمكن بدوره أن يخدم المثل العليا للدين والأخلاق». 
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إن الإسلام انطلاقا من إدراك ثنائية اللإنسان «لا يتعسف بتنمية خصال لا جذور 
ها في طبيعة الإإنسان. إنه لا محاول أن مجعل منا ملائكة؛ لن هذا مستحيل. بل 
يميل إلى جعل الإنسان إنسانا. في الإسلام قدر من الزهدء ولكنه لم يجاول به 
أن يدمر الحياة أو الصحة أو الأفكار أو حب الاجتماع بالآخرين» أو الرغبة في 
السعادة والمتعة. هذاالقدر من الزهد أريد به تحقيق التوازن في غرائزناء أو توفير 
نوع من التوازن بين الجحسد والروح. إن القرآن يتناول الخرائز متفه لا متهاء 
ولحكمة ما سجدت الملائكة للإنسان. ألا يشير هذا السجود إلى معنى تفوق ما 
هو إنساني على ما هو ملائكي؟». 

هذه الثنائية هي سبب سوء ف ف ال لرن ا و و ا 
مستمرًا إلى هذا اليوم» «فمن جانب الدين [الروحي المجرد] ا" تمم الإسلام بأنه 
أكثر أصوقًا بالطبيعة والواقع نما يجب» وآنه متكيف مع الحياة الدنيا . واتهم من 
جانب العلم أنه ينطوي على عناصر دينية وغيبية. وفي الحقيقة هناك إسلام واحد 
وحسب» ولكن شأنه شأن الإإنسان له روح وجسم. فزعم التعارض فيه يتوقف 
على اختلاف وجهة النظر. فال ماديون لا يرون في الإسلام إلا أنه دين وغيب» 
أي اتجاهًا «يمينيًا». بينا يراه المسيحيون فقط حر كة اجتماعية سياسية» أي اتجاهًا 
«يساريًا»! وني واقع الأمرء ليس الإسلام هذا ولا ذاك وإنا هو يجمع بينه| في 
کل واحد متکامل متوازن. 


تجليات الثنائية الاسلامية 

تظهر الشنائية اللإسلامية التفاعلية أو التكاملية في الرؤية الإسلامية لمفهوم الأمة. 
فالإسلام كا يقول علي عزت بيجوفيتش -ليس جرد أَمّة بالمعنى البيولوجي أو الإثنيّ 
أو العرقى» وليس حتى جماعة دينية بالمعنى الروحى الخالص للكلمة» واا ر قوع 
مه تام اروف تھی غو الک آي تردق :رمال أعااتة اطا من ذف 
يؤكد علي عزت بيجوفيتش آنه لا يمكن إغفال المكوّن السياسي للإسلام وقصره على 
النزعة التصوفية الدينيةء لأن في هذا «تكريسا صامتا للتبعية والعبودية». ولا يمكن 
كذلك إغفال المكون الديني (الروحي) في الإسلام؛ لأن في هذا كذلك رفضًا صامتًا 
للقيام بالأعباء الأخلاقية. إن اللإسلام الحقيقي ليس مرد دين روحي أو طريقة حياة 


Yo 


فقط» بل هو منهج ومبداً لتنظيم الكون أكثر منه حلا جاهرًاء إنه المركب الذي يؤلف 
بين الميادئ المتعارضة. إن السلام ليس دينا ودولة ك) يقول البعض (الذين وقعوا 
صرعى التعريفات العلمانية الغربية» والتي تعطي مركزية هائلة للدولة)» بل هو دين 
ودنيا یتو جه للجانبین الروحي والمادي ي الإنسان. 

ويشير علي عزت بيجو فيتش إلى أن الشنائية التكاملية الإإسلامية تتبدى في أن للإسلام 
مصدرين آساسيين: هما القرآن والسنة النبويةء فهما يمثلان كلا من الإلمام والخبرةت 
الخلود والزمن» التفكير والممارسة» الفكرة والحياة. ثم يضيف إلى النظام الثنائي حالة 
كل من مكة وغار حراء. فقد كانا يمثلان عند لحظة ظهور الإإسلام التضاد بين الواقعي 
والعالم الباطني» بين الفاعلية والتأمل. وقد تطور الإسلام على مرحلتينء الأولى في مكة 
والثانية في المدينة. . فترتين جل اخحتلافهم) في الروح والمعنی في کل ما کتب عن تاريخ 
الاإسلام. هنا تصادف التضاد نفسه أو «التناقض الظاهري» في إطار الإأيان والسياسة.. 
مجتمع الاإيان ومجتمح المصالح. 

ثم يحاول أن يوضح رؤيته للثنائية الإإسلامية من خلال عقد مقارنة بين اللإسلام 
والمسيحية كنظرية (وليس كتطبيق) باعتبارها دينا روحيا حضا. وهى مقارنة تنطوي 
على احترام للعقيدة المسيحية رلا ا هخ اعلا ندر ا خاو لتوضیح 
سات اللإسلام الأساسية. 

فيقارن بين قاموس المفردات المستخدمة في الأناجيل وتلك التي وردت في القرآنء 
فيستخلص أن الأناجيل أكثر لصوقا بعالم الروح» بينا في القرآن» نجد المصطلحات 
نفسها مصاغة على صورة هذا العام وقد اكتسبت واقعية وتحديدًا. 

ثم يعقد مقارنة بين المسجد والكنيسة» ويخلص إلى نفس النتائج» فالمسجد مکان 
للناس» أما الكنيسة فهي «معبد الرب». في المسجد يسود جو من العقلانية» وفي الكنيسة 
جو من الصوفية. المسجد بؤرة نشاط دائم وقريب من السوق في قلب المناطق المعمورة 
بالسكان» أما الكنيسة فتبدو أقل التحاما ببيتتها. يميل التصميم المعماري للكنيسة إلى 
الصمت والظلام والارتفاع» إشارة إلى «عالم آخر». «عندما يدخل الناس كاتدرائية 
قوطية یترکون خارجها کل اهتام بالدنیا کا نهم داخلون إلى «عام آخر». أما المسجدى 
فمن المفروض أن يناقش الناس فيه بعد انتهائهم من الصلاة موم دنیاهم». 
۲٦‏ 
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وقد نتج عن هذا الاتجاه ظاهرة لا تعرف إلا في إطار الثقافة اللإسلامية وهي مايمكن 
أن يطلق عليه «المسجدرسة»» وهو بناء فريد يجمع بين وظيفتي المسجد والمدرسة معا.. 
هذا البناء المتميز هو المعادل المعماري لتلك المسلمة الإسلامية لوحدة الدين والعلم أو 
الروح والمادة. 
ويتضح الاختلاف أيضا في المقارنة التي يعقدها علي عزت بيجوفيتش بين مبدأً 
العصمة البابوية من جهة» ومبداً الإ جاع اللإسلامي من جهة أخرى. فالأول ينطلق من 
مبداً واحدي نخبوي» والثاني ينطلق من رؤية مركبة تجمع بين نقيضين. فمبداً العصمة 
يعطي فردًا واحدًا حقا مطلقا في تقرير ما هو الخطاً وما هو الصواب,» أما فكرة الإجماع 
عند اللإمام الشافعي مثلا فتعني اتفاق جيع الآراء» وعند الطبري والرازي: اتفاق أغلب 
علماء الفقه» آي أن الإسلام يجمع بين مبداً الصفوة ومبداً العدد معا. في الإجماع هناك 
الصفوة النوعية (الأرستقراطية)ء كا أن هناك الحانب العددي (الديمقراطي)'“ 
ويتصح الاختلاف بین الإسلام والدیانات الروحية المجردة ف هذه المقارنة التی 
يعقدها علي عزت بيجوفيتش بين ما جاء في الإنجيل وني القرآن بخصوص العمل 
وفكرة العدالة. 
وتتبدى الثنائية اللإسلامية في اهتمام الإإسلام بكل من القراءة والكتابة باعتبارهما 
أقوى حرك للمجتمعات الإنسانية. فلا «غرابة أن يعنى با الوحي» فكانت أول ما 
نزل على محمد ياه من آيات القرآن»"“. وقد تبدو الكتابة غريبة عن الدين (الروحي 
المجرد). فقد بقيت الأناجيل تقليدا شفهيا لفترة طويلة من الزمن. وعلى قدر علمناء 
(۱) يشير بيجوقيتش ذا إلى مسألة تحقق الإحاع» وفیه رأیان مشهوران؛ الأول: آنه لا یکون إلا باتفاق 
المجتهدين كلهم» فلو اتفق أكثرهم فلا يكون إجماعا ولا حجة. والثاني: أنه ينعقد باتفاق الأكثر من آهل 
الاجتهادء إذا كان المخالف نادرًا كالواحد والائنينء لأن رأي الأمة يطلق ويراد به الكثرة منهاء فتكون 
العصمة من الخطا في رأي الكثرةء ولأن العبرة بالخالب في سائر الأمور الفقهية. وفي المسألة تفصيلات 
أخرى في كتب أصول الفقه. 
)۲( يشير بيجوقيتش بهذا إلى سورة العلق - وهي أول ما نزل من القرآن-الذي فيه الأمر بالقراءة مرتین» ك) أن 
فيه التنويه بنعمة تعليم اللإنسان الكتابة بالقلم: #أقرأ يسر ريك الى حلق ل حلي إن مِنْ علق ن آفرا ورك 
الاک )ری عل لارا )عل الس مار 4 سورة العلقء الآیات .)٥-۱(‏ 
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بدأت كتابتها بعد جيل كامل من رفع عيسى (عليه السلام). وعلى عكس ذلك» اعتاد 
محمد ية أن يملي آيات القرآن على كتاب الوحي فور نزوهها. 

وتظهر الثنائية في أن القرآن لا يحوي «حقائق علمية جاهزة» ولكنه يتضمن موقفا 
علميا جوهريا.. اهتماما بالعا م الخارجي» وهو أمر غير مألوف في الأديان. يشير القرآن 
إلى حقائق كثيرة في الطبيعة ويدعو الإإنسان للتفاعل معها. الأمر بالعلم (بالقراءة) 
لا يبدو هنا متعارضا مع فكرة الألوهية» بل إنه قد صدر باسم الله: اقرا اسم ريك لدی 
حَلَقَ €. الإنسان (بمقتضى هذا الأمر) لا يلاحظ ويبحث ويفهم «طبيعة خلقت 
نفسها»» ولكن الكون الذي أبدعه الله. ولذلك فإن الملاحظة ليست بلا هدف» ولا 
مبالية ولا خالية من الشوق» وإنما هي مزيج من العلم وحب الاستطلاع والإعجاب 
الديني. وكثير من أوصاف الطبيعة في القرآن على درجة عالية من الشاعرية». 


الثنائية ومفهوم التقدم 

انطلاقا من إدراكه لثنائية اللإنسان (المادة والروح) يقدم علي عزت بيجوقيتش الرؤية 
اللإسلامية للتاريخ. فيبداً بنقد مفهوم التقدم المادي الذي يمن على الحضارة العلمانية 
الحديثة» فهذا التقدم لا يؤدي إلى سمو الإإنسان» إذ هو منفصل تاما عن القيمة. إن كل 
تقدم بيولوجي أو تقني في اللإطار المادي الدارويني المنفصل عن القيمة يؤدي إلى أن 
الأقوى يقهر الأضعف» بل ومحطمه. 

في مقابل ذلك يطرح علي عزت بيجوفيتش رؤية خختلفة. فالحياة - في تصوره - 
نتيجة التفاعل المتبادل بين عاملين مستقلين هما: الأساس المادي و التأثير الحلاق لعامل 
الوعي اللإنساني» متمثلا في الشخصيات القوية والأفكار الكبرى والثل العليا. فالوضع 
التاريخى في أي لحظة من الزمن هو نتيجة التفاعل بين هذين العاملين المستقلين بصفة 
أساسيةء ولذا فالتأثير الإنساني على مجرى التاريخ يتوقف على قوة الإرادة والوعي. 
وكلما عظمت القوة الروحية للمشارك في الأحداث التاريخية عظم استقلاله عن 
القوانين الخارجية» والعكس صحیح . والتاريخ قصة متصلة من مجموعات صغبرة 
من ناس تميزوا بالحسم والشجاعة والذكاء» تركوا طابعا لا يمحى في مجرى أحداث 
التاريخ وتمكنوا من تغيير مساره. «إن قوة الظروف الموضوعية تتزايد بالنسبة ذاعها التي 
يتناقص فيها العامل الفردي.. فكلا أصبح هذا (العامل الفردي) خاملا غير فعال» 
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نقص قدره من الإنسانية وزاد نصيبه من الشيئية. إننا نملك القوة على الطبيعة وعلى 
التاريخ إذا كانت لدينا القوة على أنفسنا. هذا هو موقف اللإسلام من التاريخ». 

ولذا فهدف التاريخ ليس هو التقدم المادي وإنا أمر ختلف تماما. فالهدف هو خلق 
إنسان متسقة روحه وبدنه» في مجتمع تحافظ قوانينه ومؤسساته الاجتاعية والاقتصادية 
على هذا الاتساق ولا تنتهكه (ومن ثم؛ فهذا هو أيضا المفهوم اللإسلامي للتقدم). 

إن الإسلام بهذا المعنى هو البحث الدائم عبر التاريخ عن حالة التوازن الجواني 
والبراني. هذا هو هدف الإسلام اليوم» وهو واجبه التاريخي المقدر له في المستقبل. 
ولذا فعلي عزت بيجوفيتش يرى أن وحدة اللإسلام قد انشطرت على يد ناس قصروا 
الإسلام على جانبه الديني المجرد» فأهدروا وحدته» وهي خاصيته التي يتفرّد بها عن 
سائر الأديان. لقد اختزلوا اللإسلام إلى دين مجرد أو إلى صوفية (فتدهورت أحوال 
المسلمين). ذلك لأن المسلمين عندما يضعف نشاطهم وعندما هملون «دورهم في هذا 
العالم» يتوقفون عن التفاعل معه» وتصبح الدولة اللإسلامية كأي دولة أخرى»ء ويصبح 
تأثير الجانب الديني في اللإسلام كتأثير أي دين آخرء وتصبح الدولة قوة لا تخدم إلا 
نفسها. في حين يبدا الدين (الخامل) يجر المجتمع نحو السلبية والتخلف» ويشكل 
الملوك والأمراء والعلاء الملحدون» ورجال الكهنوت وفرق الدراويش والصوفيةء 
والشعراء السكارى.. يشكلون جيعا الوجه الخارجي للانشطار الداخلي (الذي صاب 
الإسلام). وهنا نعود إلى المعادلة المسيحية. «أعط ما لقيصر لقيصر» وما لله لله». إن 
الفلسفة الصوفية (المنكفئة على الأمور الروحية البحتة) والمذاهب الباطنية ثل - على 
القن طا من كرا لان غ ارا 

وتتبدى الثنائية في بنية القرآن نفسه» الذي يرى البعض أنه «من الناحية الموضوعية 
لا يتبع نظاما حدداء ویبدو وکأنه مركب من عناصر متناثرة. ولکن» لا بد أن یکون 
مفهوما بادئ ذي بدء» أن القرآن ليس كتابا أدبياء وإنا هو منهج حياة. واللإسلام نفسه 
طريقة حياة أكثر من كونه طريقة في التفكير. إن التعليق الوحيد الأصيل على القرآن 
هو القول بآنه «حياة»» وكا نعلم كانت هذه الحياة في نموذجها المجسد هي حياة النبي 
محمد بيا . إن اللإسلام في صيغته ال مكتوبة (أعني القرآن) قد يبدو بغير نظام في ظاهره» 
ولكنه في حياة محمد ييه قد برهن على أنه وحدة طبيعية: من ا لحب والقوة» المتساميى 
والو اف الو رالرى ها ا( كي اجر ر من الدين و السات بيت فود 
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هائلة ي حياة الشعوب التي احتضنت الإإسلام. إن الإسلام یتطابق ي حظة وأاحدة م 
و 


الثنائية وأركان الاسلام الخمسة 

يرى علي عزت بيجوفيتش أن من المستحيل تطبيق الإسلام انطلاقا من مستوى 
واحدي» فثنائية المادي والروحي تقع في صميمه. فالصلاة - وهي نشاط روحي - لا 
يمكن آداؤها آداءً صحيًا إلا من خلال إجراءات علمية «بضبط الوقت والاتجاه في 
المكان» فالمسلمون مع انتشارهم على سطح الكرة الأرضية عليهم أن يتوجهوا جيعا 
في الصلاة نحو الكعبة مكيفين أوضاعهم في المكان (على اختلاف مواقعهم). وتحديد 
مواقيت الصلاة تحكمه حقائق علم الفلك. ولا بد من تحديد هذه المواقيت (للصلوات 
الخمس) تحديدًا دقيقا خلال أيام السنة كلهاء ويقتضي هذا تحديد موقع الأرض في 
مدارها الفلكي حول الشمس». ولا يختلف الأمر كثيرًا بالنسبة للزكاة التي تحتاج إلى 
إحصاء ودليل وحساب» والحج الذي يتطلب الإلمام بكثير من الحقاتق التي يتطلبها 
المسافر إلى مسافات بعيدة. ولعله بسبب هذه الثنائية تطورت جيع الميادين العلمية في 
القرن الأول الإإسلامي إذ إنها بدت بمحاولات إقامة الفرائض الإسلامية. 

وتتبدى الثنائية في آهم فعل إسلامي وهو عملية النطق بالشهادتين الذي يعلن 
به اعتناقه للإسلام. فالنطق لا بد يؤدى أمام الشهود؛ لأن الشخص 
الذي يعتنق الإإسلام - رجلا كان أو امرأة - ينضم إلى جماعة ها جوانبها الاجتاعية 
والاقتصاديةء وهو الأمر الذي تترتب عليه قانونية» وليس فقط التزامات 
أخلاقية. فاللإنسان الذي يلحق بدين روحي مرد لا يستلزم وجود شهود ولا يتطلب 
الإإعلان حيث إن هذه علاقة بين الإنسان وربه. فمجرد عقد النية أو اتخاذ قرار باطنى 
كاف تماما ہذا الخصوص. ولك الإساذم ليس ديت جردا و لذا يضح الشهودويضب 
الإعلان أمرًّا لازما. 

رالا هى الأخرى تد للاتة الأسلامية. فالضاةة وو كد ا لاتب الروخى > خذا 
حقيقي. ولكن الصلاة في الإسلام» تشمل أيضا العناصر المادية (الطبيعية). ومن هذه 
الناحية تنتمي الصلاة إلى عالمنا الذي يحدده الزمان والمكان. هذا الجانب من الصلاة 
(سمّه إن شئت الحانب الدنيوي» أو العلمي» أو الطبيعي) يز كي بقوة صفة أخرى» هي 
»۳ 
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الصفة الاجتماعية. فالصلاة ليست محرد اجتماع الناس لأداء الصلاة في جماعة» ولكنها 
أيضا مناسبة لتنمية العلاقات الشخصية المباشرة» وهذا الاعتبارء تكون الصلاة ضد 
الفردية والسلبية والانعزال. فإذا كانت الحياة تفرق الناس» فإن المسجد يجمعهم ويربط 

ثم ينتقل علي عزت بيجو يتش إلى الزكاة ليكتشف النمط نفسه» فيشير إلى أن الزكاة 
في المرحلة المكية كانت تنح للفقراء على سبيل التطوع (صدقات). ولكن عندما تأسس 
مجتمع المدينة - وهي اللحظة التاريخية التي تحولت فيها الج اعة الروحية إلى «دولة» _ 
بدأ حمد ية يطرح الزكاة باعتبارها التزاما قانونيا (فريضة شرعية)ء أي ضريبة يدفعها 
الأغنياء للفقراء. وهي» على حد علمناء ول ضريبة من نوعها في التاريخ. كأن اللإسلام 
قد نشا الزكاة عندما أضاف عنصر اللإلزام القانوني إلى المؤسسة المسيحية للصدقة. 
واستخدام علي عزت بيجوقيتش النموذج المركب يمكنه من ربط الصلاة بالزكاة 
حيث يشير إلى أن المنطق الذي «حول الصلاة التأملية المجردة إلى صلاة «إسلامية)» هو 
نفسه الذي جعل من الصدقة التطوعية زكاة واجبةء والنتيجة النهائية أنه حول الدين 
الروحي المجرد إلى إسلام»ء أي إلى دين ودنيا.. 

ولكن هل الزكاة جرد ضريبة برانية لمساعدة الفقراء مثل الضرائب التى تفرضها 
الدولة العلمانية الحديثة؟ يجيب علي عزت بيجوقيتش عن هذا السؤال بالنفي» فالزكاة 
تحوي العنصرين: البراني والجواني» المادي والروحي.. «فالفقر ليس قضية اجتاعية 
بحتة. فسببه ليس في العوز فقط» وإنا أيضا في الشر الذي تنطوي عليه النفوس البشرية. 
فالحرمان هو الجانب الخارجي للفقرء أما جانبه الباطني فهو الإثم (أو الجشع)ء وإلا 
فكيف نفسر وجود الفقر في المجتمعات الثرية». 

ولذا.. «لا يعالج الفقر بنقل ملكية بعض السلع» وإنما أيضا من خلال التضامن 
الشخصي» والقصد» والشعور الودي. فلا شيء يمكن إنجازه على الوجه الصحيح 
بمجرد تغيير ملكية سلع العام طال ما بقيت قي النفوس الكراهية والاستغلال والاستعباد. 
وهذا هو السبب في إخفاق الثورات الدينية المسيحيةء والثورات الاشتراكية حميعا». لأن 
نصيب كل حل اجتاعي لم يتضمن حلا إنسانيا كان هو الإإخفاق في تحقيق أحلامه في 
العدالة والحرية. 


۲۳١ 


ثم يشير علي عزت بيجوفيتش إلى ظاهرة فريدة في العام الإسلامي» وهي ظاهرة 
الأوقاف» التي يصفها بأنها ثورة هادئة حدثت نتيجة للإصرار التعاليم الإسلامية على 
العطاء.. فلا تكاد توجد دولة إسلامية واحدة ليست فيها متلكات كبيرة خصصة 
للأوقاف وخدمة الخير العام. ولم يذكر الوقف في القرآنء ولكنه لم يظهر في المجتمعات 
الإسلامية بمحض الصدفةء إن| كان ظهوره نتيجة لسيادة روح التضامن» ولتأثير وظيفة 
الزكاة التعليمي في المجتمعات المسلمة. 


سنجد الثنائية نفسها في الصوم.. «فقد اعتبر المسلمون الصوم خلال شهر رمضان 
مظهرًا لروح المماعة. ولذلك فإهہم حساسون لآي انتهاك علني هذا الواجب. فالصيام 
ليس جرد مسألة إيمان.. ليس جرد مسألة شخصية تخص الفرد وحده» وإنا هو التزام 
اجتهاعي. هذا التفسير للصيام كشعيرة دينية غير مفهوم عند الأديان الأخرى. إن 
الصيام الإأسلامي وحدة تجمع بين التنسك والسعادة» بل والمتعة كذلك في حالات 
معينة.. إنه أكثر الوسائل التعليمية طبيعية وقوة. فالصوم يارس في قصور الملوك وفي 
أكواخ الفلاحين على السواء.. في بيت الفيلسوف وفي بيت العامل».. 

ثم ياي علي عزت بيجوفيتش للركن الخامس من آركان اللإسلام وهو الحج (إلى 
بيت الله الحرام بمكة المكرمة)» حيث يذهب إلى أنه لا يمكن فهمه إلا في إطار نموذج 
مركب» فهو شعيرة دينية وتجربة روحية» ولکنه ايضا تمع سياسي» ومعرض تجاري» 
ومۇتر عام للأمة. 

وجب التنبيه على أن هذه الثنائية ليست ازدواجية.. «فالإإسلام ليس وسطا حسابيا 
بسيطاء ولا قاس) مشتركا بين تعاليم هاتين العقيدتين. فالصلاة والزكاة والوضوء 
كينونات لا تقبل التجزئةء لأنها تعبير عن شعور فطري بسيط» إنها يقين معبّر عنه بكلمة 
واحدة وبصورة واحدة فقط» ولكنها مع ذلك تظل - منطقَيًا - تمثل دلالة ازدواجية. 
والتماثل هنا مع الإإأنسان واضح» فالإنسان هو مقياسها ومفسرها». 


خاتمة 
يرى علي عزت بيجوفيتش أن هناك ظروفا أساسية في حياة الإنسان يطلق عليها 
«الأوضاع الحدية» [وهي الأوضاع التي يوجد فيها الإإنسان اضطرارًا]. من المؤكد أن 
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واجب الإنسان هو أن يبذل جهده لتحسين كل شيء في هذا العام بها في مقدوره. ومع 
ذلك» فسيظل هناك أطفال يموتون بطريقة مأساوية حتى في أكثر المجتمعات كالا. 
واللإنسان على أحسن الفروض قد يستطيع أن يقلل من كم المعاناة في هذا العالم» ومع 
ذلك سيبقى الظلم والأم مستمرين. العام ليس يوتوبيا تكنولوجيةء يمكن فهم كل 
شيء فيهاء والتحكم في كل المخلوقات التي تسير فيهاء إذ سيظل هناك المجهول وغير 
المتوقع.. سيظل هناك الخير والشر. 

ماذا يفعل اللإنسان في مواجهة ذلك؟ هناك إجابتان ختلفتان عن السؤال 
نفسه» الأولى هي التمرد والتحريف والانحراف والعدمية. ولكن هناك أيضا 
التسليم لله والاعتراف بالقدرء أي الاعتراف بالحياة على ما هي عليه» وقرار واع 
بالتحمل والصمود والتجمل بالصبر. والتسليم لله هو ضوء يانع بخترق التشاؤم 
ويتجاوزه.. إنه قوة جديدةء وطمانينة جديدة. الشعور بالأمن لا يمكن تعويضه بآي 
شيء آخر. ولا يعني التسليم لله السلبية في موقف الإإنسان» كا يظن كثير من الناس 
خاطئين. إن طاعة الله تستبعد خحضوع البشر للبشر. إنها صلة جديدة بين الإأنسان وبين 
الله» ومن ثم بين الإإنسان وأخيه الإإنسان. 

ويخلص علي عزت بيجوفيتش من كل هذا إلى «أن اللإسلام لم يأخذ اسمه من قوانينه 
ولا نظامه ولا حرماته» ولا من جهود النفس والبدن التي يطالب الإنسان بها.. وإنا 
من شيء يشمل هذا كله ويسمو عليه: من لحظة فارقة تنقدح فيها شرارة وعي باطني.. 
من قوة النفس في مواجهة حن الزمان.. من التهيؤ لاحتمال كل ما يأتي به الوجود من 
أحداث.. من حقيقة التسليم لله. إنه استسلام لله.. والاسم: إسلام). 


والله آعلم 
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استقبل المثقفون العرب الطبعة الأولى هذا الكتاب استقبالاً حافلاً ملفتًا للنظر في 
شتى أنحاء الوطن العربي من مشرقه إلى مخربه» ففي خلال فترة وجيزة تقل عن عامين 
أأصبحت نسخ الكتاب نادرة الوجود عند الموزعين. وهذا ما شجعنا على إصدار طبعة 
ثانية منه» وقد تأكد لدينا أن الكتاب الحاد والثقافة الرفيعة لا يزال هى) مكانة وطيدة في 
عقول مثقفي هذه الأمة وقلوبهم. 

بين صدور الطبعة الأولى والثانية جدت أمور كثشرة في] يتعلق بمؤّلف الكتاب 
ووطنه» أشير إلى أهمها في| يلي: 

أولا: صدرت الطبعة الأولى والمؤلف يقود شعبه وبلاده في مقاومة تاريخية لأبشع 
عدوان عنصري وقع في أوربا بعد الحرب العالمية الثانية. هذه الحرب التي دمرت 
جمهورية البوسنة والهرسك قد توقفت الآن بمقتضى اتفاقية «دايتون للسلام» التي 
أصبحت موضع اختبار عملي على أرض الواقع» وهي اتفاقية وصفها «علي عزت 
بيجوفيتش» بأنها اتفاقية «سلام مر» لأا منحت المعتدي أرضا ليست له» وسمحت 
للقوى العنصرية الفاشية بتقسيم البوسنة إلى «كانتونات» على ساس ديني» بينها كانت 
البوسنة في الماضي نموذجًا رائعًا للامتزاج العرقي والديني في منطقة البلقان كلهاء وكان 
علي عزت محلم باستمرار هذا النموذج وتدعيمه بالديمقراطية وبالساحة التي يتميز بها 
غالبية سكان هذه البلاد. 

ثانيًا: وفقا لاتفاقية «دايتون للسلام» أجريت انتخابات عامة للرئاسة نجح فيها 
علي عزت بأغلبية ساحقة لتتجدد رئاسته لجمهورية البوسنة والهرسك فترة ثانيةء 


"o 


وهذا بالذات ما خيب رجاء القيادة السياسية في جمهورية صربيا التي دبرت العدوان 
على البوسنة وتسببت في تدميرها وتمزيقهاء كا خيب رجاء قوى دولية أخرى ظاهرة 
وخافيةء وذلك لأن «علي عزت» أصبح في نظر هؤلاء جيعًا رما على صحوة الإسلام 
في البوسنة. 

ثالثا: كان كتاب «اللإسلام بين الشرق والخرب» هو الوثيقة الوحيدة باللغة العربية 
من كتابات علي عزت التي وضعت أمام لجنة الترشيح لجائزة الملك فيصل العالميةء ولقد 
نال الرئيس علي عزت بيجوفيتش الجائزة كا نها من قبله الشيخ محمد الغزاليء ومثل 
هذين الرجلين ترتفع بها أي جائزة وتزداد شرفا. 

وقد اختيرت القاهرة في يناير ۱۹۹٠١‏ لتوزيع جائزة الملك فيصل» فلا حضر علي 
عزت لاستلام الجائزة أقام له لفيف من المثقفين العرب ندوة جرت فيها أسئلة حول 
كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب»» وهذا ما همنا بصفة خاصة» حيث ذكر علي 
عزت أنه يذيع لأول مرة سرا لا يعرفه الكثيرون: وهو آنه بدا في بحث وتأليف هذا 
الكتاب في عقد الستينيات لا الثمانينيات ك) كان شائعًا من قبل» وخلافا لما ذكرته في 
مقدمتي للطبعة الآولىء لذلك وجب الإشارة إلى ذلك» وعلى الذين تمون بتتبع 
الإنتاج الفكري لعلي عزت آن يتنبهوا إلى هذه النقطة الهامة. 

حظى هذا الكتاب في طبعته العربية بعروض وتعليقات» ودارت حوله الندوات في 
أوساط المفكرين والمخقفين والكتاب في البلاد العربية وخارجهاء ربا أكثر مما حظي به أي 
كتاب آخر صدر في السنوات الأخيرة. فقد تجمع لدي من المقالات الصحفية الصادرة 
في البلاد العربية والدول الأوربية عدد كبير من هذه التعليقات والملخصات والعروض. 
تناول الكتاب - في صحيفة الأهرام وحدها -ثلاثة من أبرز كتابهاء هم الأساتذة: مد 
هجت وأنيس منصور وفهمي هويدي» في ست مقالات متفرقة. واحتفلت به مجلة 
الأزهر فعرضته في ثلاثة أعداد متتالية» وكان عرضها مستفيضا استغرق تسع صفحات 
كاملة. وجاءتني تعليقات كثيرة من القراء بلغ بعضها عشر صفحات» في رسائل لا من 
مصر وحدها بل من بلاد كثيرة أخرى بعضها لم يكن في الحسبان مثل تركيا وأسترالياء 
ومن بين هذه الرسائل رسالة ها دلالة خحاصة جاءتنى من الدكتور عبدالحميد الأنصاري 
الأستاذ بجامعة قطرء لم يكتف بمجرد الثناء واللإعجاب فقط وإنا قام بشراء نسخ من 
الكتاب وزعها على أصدقاته الأساتذة للمشاركة في متعة القراءة. 
۳٢‏ 
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وعقدت حول الكتاب وحول فكر مؤلفه ندوات عديدة حضرت واحدة منها في 
لندن»ء وفي هذا السياق علمت أن سلسلة من الندوات أقامها الدكتور مصطفى حلمي 
مع أساتذة كلية دار العلوم. وأشرف الدكتور عبدالوهاب المسيري على ندوة حول فكر 
«علي عزت»» والدكتور عبدالوهاب المسيري أحد أعمدة الفكر الحضاري اللإسلامي 
المعاصر» ورغم آنني لم أحظ بلقائه إلا آنني تعرفت عليه من خلال مؤلفاته المبدعة 
ومقالاته» وفي أول مكالة تليفونية بيننا أشاد بالكتاب وأثنى على الترحمة حيث قال: 
إنه م يقرا ترجمة عربية بهذه الجودة خلال السنوات العشر الأخيرة. وتلك شهادة أستاذ 
خبير من حقي أن أعتز بها ومن واجبي أن أشكره عليها. 

ولا تقاس قيمة كتاب بسعة انتشاره ولا بحفاوة الققراء به فحسب» وإنما 
تقاس إلى جانب ذلك -بنوعية القراء الذين احتفوا به وتناولوه بالقراءة والاستيعاب» 
ثم تقاس بعمق الأثر الذي خلفته هذه القراءة في عقوم وقلوبهم. وعندي من 
الأسباب والشواهد ما يشير إلى نوعية قراء هذا الكتاب» وأنهم من أهل الفكر الجاد 
والثقافة الرفيعة. إن كتاب «الإأسلام بين الشرق والغرب» ليس كتابًا بسيطا يمكن 
للقارئ أن يتناوله مسترخيًا أو يقتحمه من أي موضع فيقراً صفحة هنا وصفحة هناك 
ثم يظن أنه قد فهم شيئا. لا.. إنه موجه لجمهور من خاصة القراء يتمتعون بخلفية 
ثقافية عريضة وعميقة» وهم قدم راسخة في تذوق اللغة والأدب. في عقول هؤلاء 
یمکن أن تتفاعل آفکار علي عزت وأن تثمرء وقد تظهر آثار هذه الافکار آنا في کتاباتہم 
على صورة مقتبسات أو مصطلحات أو استشهادات مر جعية» ما لا بخفى على الباحث 
المدقق أن يلاحظه في الأدبيات الصحفية الحارية. وقد يتأخر ظهور هذه الآثار لأنها 
لاتزال كامنة في العقول على هيئة «أفكار بذرية» (ك| يسميها الدكتور كمال عرفات). 
مثل هذه «الأفكار البذرية) تحتاج إلى وقت حضانة واختمار» ثم تظهر بعد ذلك في إنتاج 
فكري جديد وإبداعات جديدة. ولا يقدر على هذا العطاء إلا كتاب فذ محمل إلى القراء 
رسالة عظيمةء وكتاب علي عزت من هذا النوع. فكل المؤشرات تدل على أن الكتاب 
قد أحدث بالفعل موجة فكرية جديدة في مجرى الثقافةء تفاعلت بقوة في عقول المثقفين 
ووجداناتهم» وآنه قد لمس أوتارًا حساسة في جهزتيم المعرفية المتعطشة إلى الفكر المبدع 
والثقافة الحجادة. 


۳V 


كلمة عن الترجمة وبواعثها 

إن الذي يقرا مؤلفات علي عزت يدرك آنه أمام مفكر إسلامي شامخ من طراز 
جديد غير معهود. والحق أنني استشعرت هذه الروح ونا أقراً كتاب «اللإسلام بين 
الشرق والغرب» في طبعته الإنجليزية عندما قدمه إلي ابني ياسر أثناء إقامتي في لندن 
قائلاً: وا کات م ف ا ل ع ی چاو ان د کل 
العربية. فلا فرغت من قراءته دهشت أن أكتشف مفكرًا إسلاميًا على هذا المستوى 
في قلب وربا ووجدت نضسى منهمكا في ترجة الکتاب دون آن آفكر ف أمر نشره 
حينذاك فقد أرجأت التفكير في تفاصيل ذلك لين الانتهاء من الترجمة. 


كان يحفزتي لمواصلة الترجمة عاملان رئيسان 

ارقا ت ا ا ع ت ا وا ووی و ا 
وا هرسك في وسائل الإعلام العالمي» وظهرت صور الأعمال الوحشية والجرائم البشعة 
التي ارتكبتها القوات الصربية وعصاباتمم المسلحة ضد شعب البوسنة المسلم الأعزل. 
ثم جاءت الصدمة الثانية أشد وقعًا بسبب الموقف السلبي للمجتمع الدولي وعلى 
اللأحص الدول الكبرى التى من المفترض أا تملك القوة الرادعة لوقف المعتدي 
واايا الي عي فك با غا خا اهن الد وال ا وخ 
الشعوب وحقوق الإنسان» ثم رأينا كل هذه المبادئ العظيمة تنهار في خزي على أرض 
البوسنة الدامية. وما زاد الطين بلة أن ترفض الدول الكبرى هذه رفع الحظر المغروض 
EE E NEE‏ 
أمد الصراع. في هذه الأجواء النفسية العصبية عشت مأساة شعب البوسنة طوال 
الأعوام الثلاثة التي قضيتها في لندن بقلب مكلوم. ولم يكن يهدهد هذه اللإثارة العصبية 
المتصلة سوى استغراقي الحميم في ترجمة كتاب «الإسلام ب بين الشرق والغخرب» فقد 
أطلق هذا الكتاب عندي شرارة من النشاط العقلى والنضسى ودفعنى إلى العمل الدائب 
والبحث في المكتبات لتذليل الصعوبات التى واجهتنى في الترحةء فالكتاب يحتوي 
على مصطلحات علمية كثيرة كا بحتوي على عبارات بلغات مختلفة كاللاتينية والألانية 
والفرنسيةء وكانت النصوص المقتبسة في ثنايا الكتاب تستغلق أحياتًا فأضطر للبحث 
في المصادر الأصلية التي رجع إليها المؤلف للتحقق منها وتصحيحها. وقد أدركت أن 
۳۸ 
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السبب في هذا الاستخلاق يرجع إلى أن الكتاب كان مؤلقا باللخة «البوسنوية» ثم ترجم 
إلى اللغة اللإنجليزية ونشر بهاء حيث لم ينشر بلغخته الأصلية. ومن الطبيعي أن تحدث 
بعض الاختلافات في ترجمة النصوص المقتبسة عندما تنتقل من لغة إلى لغة أخرى ثم 
يعاد ترجتها إلى لغتها الأولى. وتلك آمور يفهمها خبراء الترجمةء وقد ساعدني على 
استدراكها ألفتي للكتابات الفلسفية والأدبية التي استشهد بها المؤلف. كا استعنت 
على حل بعض المشكلات الاصطلاحية خلال اتصالاتي بالمتخصصين» أذكر بالشكر 
منهم الدكتور علاء كفافي والدكتور عرفات الأستاذين بجامعة قطر. 

إن كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» لیس کتابًا سهلاً کا ذكرت» فهو يثير 
كثيرًا من التحديات للمترجم» فالمعاني في بعض المواضع ليست ميسرة للفهم كا قد 
يبدو لأول وهلة» كا أن الكتاب حافل بالأفكار الحديدة والمصطلحات الحديدة غبر 
المألوفةء ويحتاج منهج المؤلف في تحليل الأفكار إلى وعي وصبر لتابعته. أما سلوب 
المؤلف وعباراته فتتميزان بجمال أخاذ. كل ذلك كان بالنسبة لي مصدر إثارة ومتعة 
وتشويق» كا كان مصدر معاناة. وكثيرًا ما تكون المعاناة مدخلا ضروريًا لعمق الفهم. 
ولقد أدركت منذ البداية أن كتابًا بهذا المستوى يحتاج إلى ترجمة تتناسب مع قدره» ومع 
قوة مؤلفه الفكرية وجمال أسلوبه. ترجمة تستطيع أن تنقل إلى القارئ كل هذا الثراء 
دون تضحية بآي عنصر من عناصره» فالأمر في الترجة المتميزة أنها عملية إبداع شأنا 
في ذلك شأن التأليف سواء بسواء. والذين يظنون أن الترحمة جرد صنعة ذات قواعد 
يتم تطبيقها وينتهي الأمرء ينزلون بالترجمة إلى مستوى الحرفة التي يكتسب با العيش» 
ومن هذا الفهم القاصر خرجت كتب مترجمة كثيرة أفضل ما توصف به أنها غثاء يملا 
الأسواق. لقد ازدهرت الترجة في العا م العربي خلال عقود الأربعينيات إلى الستينيات 
على يد مجموعة من الثقفين والرواد» استطاعوا أن ينقلوا إلى اللغة العربية نخبة من 
الكتب الأجنبية في مجالات الأدب والفلسفة والمعارف الإإنسانية الأخرى أثرت الخحياة 
الثقافية بشكل ملحوظ. كان المتر مون في تلك الحقبة من المفكرين والكتاب المبدعين» 
ومن ثم جاءت أعمام في الترجمة على مستوى قدرهم في الفكر والإبداع. 

كانت هذه الأمثلة حاضرة في ذهني وأنا أقوم بترجمة كتاب علي عزت» وكانت حافرًا 
همتي على طول الطريق» وقد أردت باللإشارة إليها تنبيه بعض الناس الذين يستهينون 
بشآن الترجمة ويتصورونها صنعة مفتوحة لكل من هب ودب. كا أردت توجيه نظر 
آناس آخرين يؤرقهم الشوق إلى أن يصبحوا مترجين متميزين. 


۳۹ 


أما العامل الثاني الذي حفزني لترجمة كتاب «اللإسلام بين الشرق والغرب» فيتلخص 
في يلي : 

لقد قدرت أن نشر هذا الكتاب سوف يكشف للقراء العرب عن جانب آخر من 
جوانب قضية البوسنةء وذلك عن طريق تعريفهم بالشخصية المحورية في هذه القضية 
وإطلاعهم على نوع الفكر الذي يمثله صاحبها. ولا جدال آن شخصية «علي عزت 
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لأنه كان - ولا يزال - رئيس جمهورية البوسنة والهرسك» وليس لأنه تصدر قيادة شعب 
البوسنة وخاض به معارك شرسة غير متكافئة أمام عدو مدجج بأحدث الأسلحة 
وأقواهاء في وقت لم يكن للبوسنة جيش يذكر» بل جرد مجموعات صخيرة من المدنيين 
مسلحين بأسلحة خفيفة» فلم تلبث هذه المجموعات أن تحولت في غضون ثلاثة أعوام 
إلى جيش منظم» قوامه ماتتا آلف جندي وضابط, استطاع تحييد عشرات الآلوف من 
قوات العدوء وتمكن من انتزاع النصر في معارك عديدة» ومن تدمير مئات الدبابات 
والمدافع و aa‏ الثقيلة التي كان محرومًا منها. حتى قال 
«سلوبو دان ميلو سه سکن زت ربا شرا فاده «لو أن جيش المسلمين هذا لديه 
e Ls‏ 

ليس هذا كله فحسب ترجع آهمية شخصية علي عزت» وإنم) - بالإضافة إلى 
ذلك - هذا الرجل طراز فريد من الشخصيات» فهو بسلوكه وقيمه وأخلاقه يضرب 
آعلى الأمثلة في القيادة والحكم» فمنذ توليه رئاسة الجمهورية لم ينتقل إلى القصر 
الجمهوري ليسكن فيه»ء وإنا بقي مقي في شقته المتواضعة بإحدى عمارات سراييفو مح 
ا الان وای أن فض با ر شه ر جو عا کان ارد ر هی 
يقدم إليهم من طعام متواضع» يأتيهم ضمن مواد الإغاثة الدولية. ورفض علي عزت 
تعليق صورته في الشوارع أو الإدارات والمكاتب. وكل الذين زاروا العاصمة سراييفو 
وغيرها من المناطق لم يشاهدوا صورة واحدة معلقة لرئيس الجمهورية. وسئلت ابنته 
«سابرينا» مرة: «ماذا يفعل الرئيس عندما تبداً الغارات الصربية؟» فقالت: «إن أول 
ما يفعله أبي آنه يقف حتى يطمئن آنا جميعًا قد نزلنا أسفل العارة نتحصن هناك من 
الشظاياء ثم يذهب هو إلى مكتبه فيجلس وحيدًا يقرا القرآن حتى تنتهي الغارة». 

هذه بعض ملامح ذكرناها في عجالة لشخصية هذا الرجل. 
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لقد تعرض شعب البوسنة للمذابح ولعمليات الإبادة الجاعية والاستئصال من 
الأرض» واغتصاب الحرمات» ودمرت مدنه وقراه» وسلبت أمواله ويمتلكاتهء وأحرقت 
حقوله ودياره. مع كل ذلك» وبرغم الحراح الغائرة في قلوب مسلمي البوسنة» ومع 
الخضب المستعر في النفوس» والرغبات الجاحة في الأخذ بالثأرء رأينا مشهدًا عجبًا.. 
فقد استطاع المقهورون بالأمس أن يردوا العدوان الصربي الخاشم وأن ينتزعوا الأرض 
من تحت آقدامه في مواقع كثيرة» ولکنهم لم يفعلوا بعدوهم ما فعله بہم» فلم نسمع عن 
قتل المدنيين العزل» ولا انتهاك أعراض ولا ذبح أطفال» ولا حرق بيوت وزروع» ولا 
هدم كنائس» فقد التزم المسلمون بتعليمات قياداتهم» وآثروا كظم الغيظ وضبط المشاعر 
في إطار دينهم الذي أيقظهم من غفوة وأحياهم من موت. 

ليس هذا مجرد كلام يقال ولكنه موقف حقيقي دامغ أثبتته لحنة الخبراء التي أقامتها 
الأمم المتحدة للبحث والتحقيق في جرائم الحرب التي ارتكبت في البوسنة واهرسك» 
ففی تقرير ختصر (۹۹ صفحة) لأعمال اللجنة والنتائح التي توصلت إليها في بحثها 
ات م ا رات الصربية في عدد لا يكاد محص من أعال 
العنف والانتهاكات الوحشية التي ارتكبتها هذه القوات. وأكدت اللجنة في تقريرها 
حقائق مذهلة أثبتت فيها أن هذه الانتهاكات قد تمت بطريقة منظمة» بل وصفتها بأنها 
إستراتيجية تدمير وإبادة وتتبعت مصادر هذه الأعال حيث تحققت من آنا تمت بناء 
على أوامر رسمية صادرة من القيادات العليا للقوات الصربية. هذه اللجنة لم تجد حادثة 
انتهاك واحدة تدين القوات البوسنية المسلمة. إن الحنود لا يلتزمون من تلقاء 
أنفسهم - في غبار الحروب _ هذا الالتزام الصارم بمبادئ الأخلاق» إلا إذا كانت هم 
قيادة من نوع خاص» و كان هم ضمير من الدين يردعهم. أما الشرط الأول فقد تكفلت 
به قيادة علي عزت الرشيدة» وما الثاني فإن التربية الدينية كفيلة به. 


الكتاب ومؤلفه 

کتاب 9لو سلام بین الشرق والغرب» يحشف عن سات شخصية مؤلفه ویہرز 
ملاعها وتبدو فيه تجربته الخاصة في الحياة. فإذا صح منهج عباس حمود العقاد في 
دراسته للعبقريات من أن لكل شخصية عبقرية مفتاح ندخل به إليهاء فإنني أقترح 
بالنسبة لعلي عزت عشقه للحرية وتقديسه للمسئولية في آن واحد. وسنجد آنه يزاوج في 
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كتابه بين حرية اللإنسان ومسئوليته من ناحية وبين الخلق الإهي من ناحية أخرى. فهو 
يرى أن قضية الخلق في الحقيقة هي قضية الحرية الإنسانيةء فإذا قبلنا فكرة أن الإنسان 
لا حرية له وأن أفعاله حددة سابقًا كما يزعم الماديون» ففي هذه الحالة لا تكون الألوهية 
ضرورية لتفسير الكون وفهمه» ولكن إذا سلمنا بحرية الإنسان ومسئوليته عن أفعاله» 
فإننا بذلك نعترف صراحة أو ضمتًا بو جود الله. فالله وحده هو القادر على أن بخلق 
شرق جرا ول يكن أن ر جد رة إلا فمل اغاق 

م يتساهل علي عزت في آمر حريته ولم يفرط فيها لآنه يرى في الحرية جوهر الإنسان 
وقوامه» ويؤمن بأن الحرية منحة من عند الله وأمانة استودعها إياه لا يصح التفريط 
فيها. ولأن هذا الموقف يتصادم مع النظام الدكتاتوري الحاكم في يوغسلافيا الشيوعية» 
کان قدر صاحبه أن يمض سنوات طويلة من شبابه وكهولته مغيبًا في سجون الدولة 
بتهم ملفقة. وسنجد أن فكرة الحرية الإنسانية حور أساسي من حاور كتابه» عالجها 
في مجالات متعددة. ففي علاقتها بالنظم الشمولية انتهى في تحليلاته إلى أن هذه النظم 
يستحيل أن تستمر في الوجود لأنها تنظر إلى الإنسان نظرة أحادية الجانب» وبذلك 
تصطدم بأعمق ما في طبيعته» وكأن علي عزت في ذلك الوقت المبكر كان يتنبا بانيار 
النظم الشيوعية قبل أن يبدا الزلزال الذي اكتسحها بعشرين سنة على الأقل. 

ويمضي علي عزت ليكشف لنا عن طبيعة العلاقة التي تربط بين السلطة المستبدة وبين 
نوعين ختلفين من الناس يطلق عليهم «الأتباع والمراطقة»» ويرى أن هناك علاقة توافق 
بين الذين يعشقون التبعية وا-لخضوع وبين السلطة التي تحب أن يكون ها أتباع يصفقون 
ها ويستحسنون آعماها سواء أصابت أم أخطاآت. آما الهراطقة فهم آناس خارجون على 
النظام أشقياء لا بجحبون السلطة ولا تحبهم.. يتحدثون كثيرًا عن الحرية وعن التغيبر ولا 
يتحدثون عن الخبز» ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذي يطعمهم وإنا يعتقدون أنهم 
هم الذين يطعمون الملك. ثم يقول: «في الأديان يوقر اللإمعات الأشخاص والسلطات 
والأوثان» ما عشاق الحرية فإنهم لا يمجدون إلا الله». 


العدمية احتجاج على غياب الألوهية 


لقد استوعب علي عزت الفكر الغربي ولكنه لم يغرق فيه ولم يجهل أو يتجاهل ما 
فيه من جوانب القوة» ولكنه في نفس الوقت استطاع أن يدرك فيه مواطن الضعف 
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والقصور والتناقض. كا استطاع بمنهجه التحليلي المقتدر أن يكشف لنا عن عناصر 
دينية كامنة في بعض المذاهب الفلسفية» حتى تلك التي نظن - بل يظن أصحابا - أنها 
بعد ما تكون عن الدين مثل فلسفات العدميين والوجوديين والعبشين. فعلى عزت يرى 
آن العدمية تمرد على الحضارة ذات البعد الواحد التي أخرجت الإنسان اا فلم 
يعد له مكان فيها؛ فالقلق البدائي والنظر في وراء الموت والبحث المضني عن طريق 
خارج هذه الضائقة المحيطة كلها موم مشتركة بين العدمية والدين. يقول علي عزت: 
«إن العدمية ليست إنكارًا للألوهية بقدر ما هي احتجاج على حقيقة أن اللإنسان غير 
ممكن وغير متحقق.. هذا الموقف ينطوي على فكرة دينية لا فكرة علمية عن الإنسان 
a‏ فالعلم يزعم أن الإنسان مكن ومتحقق ولكننا في التحليل النهائي نجد أن 
ماهو مت متحقق في نظر العلم شيء لا إنسانية فيه». ثم يمضي قائلا: «لأن المادية ترفض 
الغائية في العلم فإنها تتخلص بذلك من خاطر العبثية والتفاهة.. فعالم المادية وإنساها 
ها غايات عملية ووظيفة.. لتكن وظيفة حيوانية.. لا هم». ويعلق علي عزت على 
عبارة «سارتر» التى يصف فیا الإإنسان بأآنه عاطفة تافهة فيقول: «إنها عبارة دينية 
ا پا ت تتضمن أن الإنسان والعام ليس بينه) تناغم و تطابق.. 
وهذا الموقف المتطرف تجاه العام المادي كان هو بداية جميع الأديان». ثم يمضي قائلا: 
«إن التفاهة عند «سارتر» والعدمية عند «كامى» يفترضان البحث عن هدف ومعنى» 
وهو بحث مختلف عن البحث الدينى في آنه ينتهى عندهما بالفشل.. فالعدمية خيبة أمل 
بسب غاب ار س الال فكل كي تاف وعدم مادا الإضان يبوت إل الايد 
إن الفلسفة العدمية تعبر عن القلق» والقلق بجميع درجاته - في] عدا نتيجته - هو قلق 
ديني.. الإإنسان غريب في هذا العام سواء عند العدمية أو في نظر الدين.. والفرق أن 

العدمية ز تعتبر الإإنسان ضاتعًا بلا مل وآما الدين فإنه ينطوي على آمل في الخلاص». 
ويؤكد علي عزت أن آفكار «آلبير كامي» لا يمكن فهمها إلا إذا اعتبرنا صاحبها 
مؤملًا خيّب الرجاء» ويستشهد على ذلك بفقرة مقتبسة من «كامي» يقول فيها: «في عام 
خبا فيه الوهم فجأة وانطفاً الضياء يشعر الإنسان بالاغتراب.. فلا ذكريات هنالك 
ولا وطن مفقود.. ولا آمل في الوصول إلى أرض موعودة.. كل شيء جائز طالما أن 
اللإنسان يموت وأن الله غبر موجود». يقول على عزت: «إن هذه العبارة الخبرة ليس 
بينها شيء مشترك وبين الإلاد القاطع اليقيني الذي تصادفه عند المغكرين العقلانيين. 
۳< 


إنها على العكس هو صرخة صامتة لروح أجهدها الببحث عن الله ولم تجده.. إغها إلحاد 
اليائس». 

هذا موقف إنساني يتكرر على مر العصور والدهور كلا أمعن الإإنسان النظر في سر 
حياته ومصيره دون أن يتصل بمصدر هداية يدله على طريق الخلاص» وفي هذا تكمن 
I N O‏ 
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يتألف كتاب «اللإسلام و ی ا کر و و 
قسمين» يشتمل القسم الأول على ستة فصول ويحمل عنوانا عامّا هو (نظرات حول 
الدين)» ولكنه يتناول موضوعات وقضايا ساسية في الفكر الإإنساني: كا-لخلق والتطورء 
والثقافة والحضارة» والظاهرة الفنيةء والآخلاق. والتاريخ» والدراما والطوبيا. ويّذهش 
القارئ: لم إذن اختار المؤلف هذه الفصول عنواتا جامعًا كهذا..؟! 


التمييز بين الثقافة والحضارة 

يبدو من دراسة علي عزت لموضوع الثقافة والحضارة أن هناك تصادمًا بينه) وأن 
الحضارة الرأسالية والحضارة الشيوعية كلاهما معاد للثقافة بطبيعته] وبدرجات 
عختلفةء ذلك رق ارق ارت ا د أن دادور 
تمتد من الماضي السحيق إلى ما يسميه علي عزت «بالتمهيد السماوي» ويشير إلى ذلك 
ال تولد» ك| يقول الفلاسفة 
المسلمون «في عالم الذر»» وسأهم: #ألسّث سے وتک فالا ل ..4 هنالك علم الإنسان 
آنه ختلف عن بقية الكائنات وأنه صاحب مسئولية وآنه حر الاختيار. 

ويطور المؤلف موضوع الصدام بين الثقافة والحضارة بطرق ختلفة. فالثقافة عنده 
«هي تأثير الدين على اللإنسان وتأثير اللإنسان على الإنسان»» بينا الحضارة هي تأثير 
العقل على الطبيعة.. تعني الثقافة الفن الذي يكون به اللإنسان إنساتاء ما الحضارة فهي 


.)١١١( سورة المؤمنون» الآية‎ )١1( 
.)١۷۲( سورة الأعراف» الآية‎ )۲( 
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فن يتعلق بالوظيفة والسيطرة وصناعة الأشياءء تامة الكمال.. الحضارة هي استمرارية 
التقدم التقني وليس التقدم الروحي.. كا أن التطور الدارويني هو استمرارية للتقدم 
البيولوجي وليس التقدم الإنساني. 

الثقافة شعور دائم الحضور بالاختيار وتعبير عن الحرية الإنسانية» وخلافا لما تذهب 
إليه الحكمة الإإسلامية بضرورة كبح الشهوات» يحكم الحضارة منطق آخر جعلها ترفع 
E O ENE‏ الحضارة تعلم أما الثقافة فتنورء 
تحتاج الأولى إلى تعليم والثانية إلى التأمل. 

هذه هي مجمل المجالات التي ناقش فيها علي عزت موضوع الاختلاف بين الثقافة 
والحضارة» حيث ينتهى من مناقشاته وتحليلاته إلى أن الحضارة الحديثة قد أخفقت 
إغا ا ق بها حن اماو ااه ار من غل الل وال 
والثروة. ويؤكد آنه لا بد من فهم هذه الحقيقة والاعتراف بها حتى يتسنى لنا مراجعة 
آفكارنا الأساسية التي لا تزال موضع قبول عام إلى الآن.. ويرى أن «أول فكرة يجب 
مراجعتها هي فكرة العلم الخاطئة عن الإإنسان». 

ولكن يحذرنا علي عزت أن نفهم أن نقده للحضارة دعوة لرفضها والانعزال عنهاء 
فالحضارة على حد قوله «لا يمكن رفضها حتى لو رغبنا في ذلك.. إنا الشيء الوحيد 
والضروري والممكن هو أن نحطم الأسطورة التي تحيط بها.. فإن تحطيم الأسطورة 


سيؤدي إلى مزيد من أنسنة هذا العا .. وهي مهمة تنتمي بطبيعتها إلى الثقافة). 


إخضاق الأيديولوجيات الكيرى 
ويرجع المؤلف إخفاق الأيديو لو جيات الكبرى في العام إلى نظرعها إلى الإإنسان والحياة 
نظرة أحادية الجانب شطرت العام شطرين متصادمين بين مادية ملحدة وكاثوليكية 
مغرقة في الأسرار «ينكر كل منهيا الآخر ويدينه بلا أمل في لقاء»» وهكذا وجدنا 
الحضارة القائمة على العلم المادي في جانب» والدين القائم على الغيبيات في جانب آخر 
مضاد» ولکن الاإسلام- كا يعر ضه على عزت - لا يخضع هذه إلقسمة الحائرة» وتلك 
هي القضية الكبرى التي يعالجها علي عزت في كتابه: «الإأسلام بين الشرق والغخرب»»ء 
حيث خصص فا القسم الثاني من هذا الكتاب. 
٤0‏ 


الاسلام وحدة ثتائية الطب 


يرى علي عزت أنه يستحيل تطبيق الإسلام تطبيقا صحيسًا في مجتمع متخلف» ففي 
اللحظة التي يتم فيها التطبيق الحقيقي للإسلام في مجتمع ما يكون هذا المجتمع قد بدأ 
يتخلى عن تخلفه ويدخل في جال الحضارة. 

ومن ثم يؤكد القرآن أن الله حلق الإنسان ليكون سيدا في الأرض وخليفة له عليها.. 
ون الإإنسان في إمكانه تسخير الطبيعة والعالم من خلال العلم والعمل» ويقول علي 
عزت في موضع آخر: «إن إصرار القرآن على حق حاربة الشر والظلم ليس من قبيل 
التدين بمعناه الضيق» فمبادئ اللاعنف واللامقاومة آقرب إلى الدين المجرد.. وعندما 
أقر القرآن القتال -بل أمر به بدلا من الرضوخ للظلم والمعاناة- م يكن يقرر مبادئ دين 
الإسلام بقوله: «كان تحريم الخمر بالدرجة الأولى معالجحة لشر اجتاعي وليس في الدين 
الملجرد شىء ضد الخمرء بل إن بعض الأديان استخدمت الكحول كعامل صناعى 
للاستحضار النشوة الروحية»ء كالاأظلام والبخور المعطرة» وكلها وسائل تؤدي إلى هذا 
النوع من الخدر المطلوب للتأمل الخالص» ولكن الإسلام عندما حرم الخمر سلك 


سر انحطاط المسلمين 

ويتساءل على عزت: ما الذي أدى إذن بالمسلمين إلى الانحطاط بالصورة التى نراها 
اليوم؟ وتاغل اؤ بقوله: «لقد انشطرت وحدة الإأسلام ثنائية القطت عل بذ 
آناس قصروا الإسلام على جانبه الديني المجرد فأهدروا وحدته وهي خاصيته التي 
ينفرد بها دون سائر الآديان» لقد اختزلوا الإسلام إلى دين جرد أو إلى صوفية فتدهورت 
أحوال المسلمين» وذلك لن المسلمين عندما يضعف نشاطهم وعندما هملون دورهم 
في هذا العام ويتوقفون عن التفاعل معه تصبح السلطة في الدولة المسلمة عارية لا تخدم 
إلا نفسهاء ويبداً الدين الخامل بجر المجتمع نحو السلبية والتخلف» ويشكل الملوك 
والآمراء والعلاء الملحدون ورجال الكهنوت وفرق الدراويش والصوفية المغيبةه 
والشعراء السكارى» يشكلون جيعًا الوجه الخارجى للانشطار الداخلى الذي أصاب 
الإسلام». 1 ۰ 
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العحداء الغربي للاإسلام 

وفي هذا المجال يلفت علي عزت النظر إلى أن عداء الغخرب الحالي للإسلام ليس محرد 
امتداد للعداء التقليدي والصدام الحضاري الذي وصل إلى صراع عسكري بين اللإسلام 
والغرب» منذ الحملات الصليبية حتى حروب الاستقلال» وإنم| يرجع هذاالعداء بصفة 
خاصة إلى تجربة الغخرب التاريخية مع الدين وإلى عجزه عن فهم طبيعة الإأسلام المتميزةء 
وهو يطرح لذلك سببين جوهريين وراء هذا العجز وهما: طبيعة العقل الأوربي آحادي 
النظرةء وإلى قصور اللغات الأوربية عن استيعاب المصطلحات الإسلامية» وضرب 
لذلك مثلاً بمصطلحات: الصلاة والزكاة والصيام والوضوء والخلافة والأمة» حيث 
لا يوجد ما يقابلها في المعنى باللغات الأوربيةء فالمصطلحات اللإسلامية - كا يراها على 
عزت -كالإسلام نفسه تنطوي على وحدة ثنائية القطب» وهمهذين السببين - كا يقرر علي 
عزت - «أنكر الماديون الغربيون اللإسلام باعتباره دين غيبيات أي (اتجاه يميني)» بينم 
آنكره المسيحيون الخربيون لأنهم يرون فيه حركة اجتماعية سياسية آي (اتجاه يساري)» 
وھکذا انکر الغربيون الإأسلام لسببين متناقضين». 

ويرى المؤلف بحق أن الخرب إذا كان يريد فهم الإسلام فه) صحيجًا فعليه أن يعيد 
النظر في مصطلحاته التي تتعلق باللإسلام. 

بهذا المنطق القوي وا منهج التحليلي المقتدر يكشف علي عزت عن تهافت الفكر الغربي 
وقصوره» بل تناقضه في معا ته لموضوع الإأنسان والحياة» ويرتفع بالفكر الإإسلامي إلى 
مستواه العال مى الذي يليق به» ولا أجد في هذا المجال أصدق من شهادة «وودز ورث 
کار لسو ھوک ارو غاد 9 ی الو ات ولا رط خف رل مات 
على كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب»: «إن تحليله للأوضاع الإنسانية مذهل وقدرته 
التحليلية الكاسحة تعطي شعورًا متعاظ| بجمال الإسلام وعالميته». 


محمد یوسف عدس 


القاهرة: في اول دیسمبر ٩۹۹٠م‏ 
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يتميز العام الحديث بصدام أيديولوجي نحن جيعًا متورطون فيه سواء كمساهمين 
آم ضحاياء فما موقف اللإإسلام من هذا الصدام اهائل؟ وهل للإسلام دور في تشكيل 
هذا العام الحاضر؟ هذا الكتاب يحاول جزتيًا أن يجيب على هذا السؤال. 

هناك فقط ثلاث وجهات من النظر متكاملة عن العام هي: النظرة الدينية والنظرة 
المادية والنظرة الإسلامية'. هذه الوجهات الثلاث من النظر تعكس ثلاث إمكانات 
مبدئية» هي: (الضمير» والطبيعةء والإنسان) تتمثل كل منها على التوالي في المسيحية 
والمادية والإسلام. وسنجد أن جميع الأيديولوجيات والفلسفات والتعاليم العقائدية 
من آقدم العصور إلى اليوم» في التحليل النهائي» يمكن إرجاعها إلى واحدة من هذه 
النظرات الثلاث العالية الاأساسية. 

تأخذ الأولى نقطة بدايتها وجود الروح» والثانية وجود المادة» والثالثة الوجود المتزامن 
للروح والمادة معّا» فلو كانت المادة وحدها هي الموجودة» فإن الفلسفة التي تترتب 
على ذلك هي الفلسفة المادية. وعلى عكس ذلك إذا وجدت الروح» فالإنسان بالتالي 
يكون موجودًا أيضا. وحياة اللإنسان تصبح بلا معنى بغير نوع من الدين والأخلاق. 
(1) مصطلح «دين» في هذا الكتاب يشير إلى معنى محدد هو المعنى الذي تنسبه أوربا إلى «الدين» وتفهمه على 

هذا النحوء وهو أن الدين تجربة فردية خحاصة لا تذهب أبعد من العلاقة الشخصية بالله» وهي علاقة تعبر 


عن نفسها فقط في عقائد وشعائر يؤدہا الفرد. وعليه» فلا يمكن تصنيف الاإسلام كدين ذا المعنى» 
فاللإسلام أكثر من دين لأنه يحتوي الحياة كلها. 


۹ 


والإسلام هو الاسم الذي يطلق على الوحدة بين الروح وال مادة» وهو الصيغة السامية 

إن الحياة اللإنسانية تكتمل فقط عندما تشتمل على كل من الرغبات الحسية والأشواق 
الروحية للكائن البشري. وترجع كل الإخفاقات الإإأنسانية لإأنكار الدين الاحتياجات 
البيولوجية للاإنسان أو للإنكار المذهب المادي لتطلعات اللإنسان الروحية. 


لقد قال آباؤنا الأوائل بوجود شيئين: العقل والمادة» وبناءً على ذلك فهموا وجود 
عنصرين» نظامين» عالين من أصلين ختلفين» ومن طبيعتين ختلفتين» لم يصدر أحدهما 
عن الآخر» ولا يمكن اختزال أحدهما في الآخر. حتى أعظم العبقريات في العام ل 
تستطع آن تتجنب هذا التمييز مها اختلف مدخلها. ونستطيع آن نتخيل آن هذين 
العالمين منفصلان زمنيًاء أي عال مان متتابعان زمنيًا (الحاضر والتالي)ء أو كعالمين متزامنين 
ولكنه| ختلفان في الطبيعة والمعنى» وهذا أقرب إلى الحقيقة. 


الازدواجية هي ألصق المشاعر بالإنسان» ولكن ليس بالضرورة أعظم فلسفة 
إنسانية. على العكس من ذلك كانت كل الفلسفات الكبرى واحدية النزعة. فقد 
يكتشف اللإنسان خلال خبرته ازدواجية العام ولكن الواحدية كامنة في صميم كل فكر 
إنساني. فالفلسفة لا تقر الازدواجية. ومع ذلك فلا أحمية لما تقره الفلسفة أو لا تقره 
لأن الحياةء وهي أسمى من الفكرء لا جب أن يحكم عليها الفكر. وحيث إننا بشرء فإننا 
نحيا واقعین. وقد نستطيع أن ننكر هذين العالمينء ولكننا لا نستطيع الفكاك منهاء 
فالحياة لا تتوقف كثما على فهمنا هما. 

ولذلك» فإن السؤال ليس هو ما إذا كنا نحيا حياتين» وإنا هو: إذا كنا نفعل ذلك 
فاهمين لحقيقته؟ ففي هذا يكمن المعنى النهائي للإسلام. إن الحياة مزدوجة» وقد أصبح 
من المستحيل عمليًا أن بيا الإإنسان حياة واحدة منذ اللحظة التى توقف فيها أن يكون 
ت آو ,حیواتاء منذ لحظة أن «قالوا بلى...»"“» عندما ا الأخلاقيةء أو 
عندما «آلقي باللإنسان في هذا العال». 


5 
ت 


r Re‏ ۸ سے چ 3 r‏ ا ¢ e‏ ر وک و بے س 
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ا ولوا ِم آلقَيمَة تا ڪتًا عن هد ا عهلينَ # سورة الأعراف الآية .)١۷۳۲(‏ 
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إننا لا نملك دليلاً عقَليًا على وجود عالم آخر» ولكن لدينا ذلك الشعور الواضح أن 
الإنسان ليس موجودا فقط لكي ينتج ويستهلك. إن العلماء والمفكرين الذين يكدحون 
سعيًا وراء الحقيقة لا تتمثل همم الحياة السامية في مجرد التفكير» بل إن حياعهم التي 
أنفقوها في الببحث عن الحقيقةء مهملين مطالب الجسد» هى في حد ذاتها على شكل من 
شكال الرخوة الإسان: ۰ 

إن الخطين من التفكير اللذين نوقشا في تاريخ الإنسانية متوازيان» ومن السهل 
تمييزهما. وبالرغم من تصادمه| المستمر فقد بقيا حتى اليوم لا يتكشفان عن أي تقدم 
جوهري. 

يبدا الخط الأول من «آفلاطون» ويمتد حتى المفكرين المسيحيين في العصور 
الوسطى» يتبعهم «الغزالي» ثم «ديكارت»» و«مالبرانش» (ع1ء”۲4طء31×)» و «ليبنتز»» 
و«برکلي»» و«افخته)» و«اکدورث» (1طtاoسudw€)»‏ و(کانت» (1)» و«ھیجل»›› 
و«ماخ» »)40١(‏ و«برجسون» في العصر الحديث. أما الخط المادي» فيتمثل في: 
«طاليس» و«آنکسمندریس)» و«هرقلیطس)» و «لو کریتوس)» وهو بز)» و«(جاسندي»» 
و«هلفتیوس»» و«هولباخ»» و«ديدرو»» واسبنسر»» و«ماركس». وني جال الأهداف 
الإأنسانية العملية يقف هذان التياران في الفكر اللإنساني على طرفي نقيض» يمشل التيار 
الأول المذهب الإنساني» ويمشل التيار الثاني التقدم. إن الدين كا هو في المفهوم الغربي 
لا يؤدي إلى التقدم» والعلم لا يودي إلى الإأنسانية. 

على آي حال» لا يوجد في الواقع دين خالص ولا علم خالص» فمثلاً لا يوجد دين 
بدون عناصر علمية فيه» ولا يوجد علم بدون عناصر من آمل ديني فيه. هذه الحقيقة 
خلقت مزيجا يصعب فيه أن تجد الأصل الصحيح أو المكان الصحيح لفكرة ما أو اتجاه 
ما. ونحن» إذ نناقش الفكرتين» فإننا نستهدف الوصول إلى شكليه) الصافيين مع 
نتائجه| النهائية المنطقية بل الغامضة أحياتا. وسنجد أني)| نظامان منطقيان من الداخل 
ومغلقان على نفسيه|. ولكن بالنسبة لكثير منا ستبدو الصورة مفاجئة. حيث إن 
كلا منها يفسر الآخر كأنه)| فسيفساء بها مواضع خالية يمكن ملؤها باستخدام 
الجدل المتكرس: قعل تحن تدع الاذة أن العرافل المزضوغية مسقا عن 
الإنسان-هي المحركات الأساسية للأحداث التار يخيةء علينا آن نتوقع في المر حلة الثانية 
من مراحل عملية الديالكتيك فكرة مضادة تمامًا هذه الفكرة. وبالفعل» ظهرت بعد 


0١ 


بحث قليل فكرة التفسير البطولي للتاريخ» كا هي الحال عند «كارليل» الذي يذهب إلى 
آن جميع الأحداث التاريخية يمكن تفسيرها من خلال تأثير شخصيات قوية-أولئك هم 
العباقرة. وهكذا يتعارض الاديون بعضهم مع بعض» فمنهم من يقول: «إن التار يخي لا 
يسير على رأسه»'» وآخرون يقولون العكس تامًا: العباقرة يصنعون التاريخ. 

وكا في المخال السابقء نجد أن المادية التاريخية ضد الفر دية المسيحية» وبالمنطق نفسه: 
ا لخلق ضد التطورء المثل العليا ضد المصلحة» الحرية ضد التماثل» الفردية ضد المجتمع.. 
وھکذا۔ 

إن دعوة الدين لتحطيم الشهوات يقابلها على الطرف الآخر ما يوازيا في مبداً 
الحضارة القائل: «اخلق دائ شهوات جديدة». وفي الجداول الملحقة هذا الكتاب 
سيرى القارئ حاولة أكثر تفصيلاً لتصنيف الأفكار والآراء وفقًا للنموذج السابق 
والنتيجة»› I e E‏ أن الدين SS‏ 
الاوليان في العام لا يمكن تجزتته) إلى ماهو أصغر منهماء ولا تمتزج إحداها بالاخرى. 
وفي هذا السياق نستعير من القرآن الكريم هذه الآية: مرج لحرن ميان )بَا 


ر ے ےا کے 


رر ايان ٩4‏ 
إنه من المستحيل أن تجد حجة منطقية تجادل ا آيّا من هاتين الفكرتين العاليتينء 
فكل واحدة منها في ذاتها نظام منطقي» وليس هناك منطق أعلى منه| للحكم عليها. 
ولا يوجد» من حيث البداً والخرة» أسمى منها سوى الحياة اللإنسانية نفسها. فأن 
تحيا» وفوق كل شيء أن تحيا حياة كاملة خيرة» هو آمر أكثر من آي دين وأكثر من آي 
اشتراكية. إن المسيحية تمنح الخلاص ولكنه خلاص داخلي فحسب» آما الاشتراكية 
فإنا تقدم خلاصًا خارجيًا فقط. ونحن بإزاء هذين العالمين المتوازيين اللذين يتصادم 
منطقه| تصادمًا لا علاج له» نشعر في قرارة أنفسنا بأن علينا أن نتقبله| معا في حاولة 
للببحث عن توازن طبيعي جديد ه|. فالتعاليم المتعارضة هم) تفقصم عرى الحياة» وتشطر 
Karl Marx: The Karl Marx Library, (New York: Mc-Graw-Hill, 1972).‏ )1( 
(۲) سورة الرہمن» الآیتین .)۲٠١۱۹(‏ 
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هناك بعض الحقائق الأساسية يأخذها كل إنسان بعين الاعتبار في هذه الحياة 
بصرف النظر عن الفلسفة التي ينتمي إليها. وقد تعلم الإنسان هذا من خلال الحس 
المشترك. أو من خلال نجاحاته وإخفاقاتهء» هذه الحقائق تشتمل على: الأسرةء والأمن 
المادي» والسعادةء والاستقامةء والصدق» والصحة» والتعليمء والحريةء والمصلحة» 
والقوة» والمسئولية... إلخ. 

فإذا نحن ذهبنا نحلل هذه الحقائق» نجد أنها تتجمع حول حور واحد» وتشكل 
في مجموعها نظامًا عمليًا قد لا يكون متجانسًا وغير كامل» ولكنه يستدعي إلى ذاكرتنا 
حقائق الإ سلام. 

إن الاختلافات بين التعاليم الأساسية لكل من الاتجاهين السالفي الذكر تبدو وكأنه 
لا يمكن تجاوزهاء ولكنها هكذا فقط من الناحية النظريةء أما في واقع الحياة العمليةء 
فالأمر ختلف. فا كانوا يجحاربونه بالأمس يوافقون عليه اليوم» وإنا تبقى بعض الأفكار 
العزيزة جرد زينة يزخرفون با النظرية. 

لقد رفضت الماركسية الأسرة والدولةء أما من الناحية العمليةء فقد احتفظت 
مهاتين المؤسستين. وكل دين محرد ينبذ اشتغال الإإنسان بدنياه» ولكن لأن الدين عقيدة 
ناس أحياء فقد قبل النضال من أجل العدالة والكفاح قي سبيل عام أفضل. كان على 
الماركسية أن تقبل درجة من الحرية الفردية وأن يتقبل الدين استعهال شيء من القوةء إِذ 
يبدو واضحًا أن اللإنسان وهو يارس حياته الواقعية ةء لا يمكن أن يعيش وفقا لفلسفة 


* ا 


ثابتة. 

والسؤال هو: هل يمكن أن يجدا خر جا للبقاء على ما هما عليه؟ الواقع العملي يقول 
شيتًا آخر» فإنما لكي يتواءما مع الحياة العملية يستعير كل منه) من الآخر. فالمسيحية 
التي حولت إلى كنيسة» شر عت تتحدث عن العمل وعن الثروة والقوة والتعليم والعلم 
والزواج والقوانين والعدالة الاجتاعيةء إلى غير ذلك من أمور الحياة المادية. وعلى 
الطرف الآخرء نجد المادية وقد تحولت إلى اشتراكية أو نظام أو دولةء بدأت تتحدث 
OE‏ .. إلخ. 

فبدلاً من العقائد قدم إلينا تاونلات هذه العقائد TT‏ ايومي» 
ll‏ لا را ارت ا ا 
على الحياة الواقعية بأسرها وهي أكثر منه تعقيدًا؟ 


oY 


من الناحية النظرية يمكن للإنسان أن يكون مسيحيًا أو ماديًاء فهو متطرف بشكل 
أو آخر» ولكن الأمور في الواقع لا تسير على هذا النحو الثابت» لا بالنسبة للمسيحي 
ولا بالنسبة للادي. 

الطوباويات الجديدة في الصين وكوريا الشمالية وفيتنام» تعتبر نفسها أكثر الأشكال 
ا واتساقا مع التعاليم الماركسية. والحقيقةء أن هذه الطوباويات تعتبر أمثلة جيدة 
للحلول الوسطى ولعدم الثبات من الناحية العملية. فبدلاً من أن تسمح لنفسها بوقت 
يكفى لصياغة معايير تعكس العلاقات ا لحديدة في القاعدة الاقتصاديةء أخحذت ببساطة 
العايير الأخلاقية التقليدية السائدة وبخاصة اثنين منهاء وهما: التواضع واحترام كبار 
السن”". وهكذاء وجدنا الماركسية المتطرفة تستعير المبدأين السائدين نفسيه) في الديانة 
القائمة. ويعترف مؤلفو النظام بمذه الحقيقة رغا عنهم» ولكن تبقى الحقائق كا هي» 
بصرف النظر عن اعترافنا ہا. 

في بعض الدول الاشتراكية يكافاً على إتقان العمل بحوافز معنوية غير الحوافز 
الماديةء مع أن الحوافز المعنوية لا يمكن تفسيرها في إطار الفلسفة الماديةء والأمر نفسه 
ينطبق على دعوات: اللإنسانية والعدالة والمساواة والحرية وحقوق الإإنسان... وهلم 
جرا. فهذه الدعوات جيعًا مصدرها الدين. لكن» مما لا شك فيه» أن كل إنسان له 
ا لحق في أن يعيش بالطريقة التي يرى نها أفضل له» بها في ذلك حقه ألا يكون مسقا مع 
فکره الخاص. على أي حال» لكي نفهم العام فهيا صحيًاء من المهم أن نعرف المصدر 
الحقيقي للأفكار التي تحكم هذا العام وأن نفهم معانيها. 

ني ببحث من هذا النوع الذي نحن بصدده تكمن خاطر ختلفةء تتمثل فيا يسمونه 
«بالأشياء الواضحة بذاتا» والأّفكار التى تلقى قبولا عامًا. إن الشمس لا تدور حول 
الأرزض رغم أن ما يبدو لاظرنا هو كذلك: وا خوت ليس سمكا بصرف النظر عن 
الاعتقاد السائد بين أكثر الناس أنه كذلك. إن الاشتراكية والحرية لا تلتقيان» رغم كل 
حاولات الإقناع بغير ذلك. إنه رغم التشوش السائد» تبقى الأفکار كا هي تؤثر على 
العام» ليس بمقتضى معانيها المنتحلة وطبائعها الموقوتةء ولكن طبقا لمعانيها الأصلية 
وطبائعها الحقيقية. 
(۱) التواضع عذر جيد لأولئك الذين بجيون في مستوى متدن جدا من المعيشة»ء وأما احترام الكبار» فقد تحول 

بسهولة إلى احترام أعمى للساطة. 
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ها نحن نقترب من تعريف الإسلام بطريقة ختلفة عن المألوف. فمع الاحتفاظ 
بالنقطة الأساسية في آذهانناء يمكننا أن نقول إن اللإسلام يعني أن نفهم وأن نعترف 
بالازدواجية المبدئية للعالمء ثم نتغخلب على هذه الازدواجية. 

إن صيغة الو صف المتمثلة في كلمة «إسلامی)» كا نستخدمها في هذا الكتاب» ليس 
فقط لكي نصف القواعد التي تُعرف عادة بأنها هي الإسلام» ولكن أيضًا لتحديد 
المبادئ الأساسية التي تنطوي عليها. بهذاء يكون اللإسلام تسمية لمنهح أكثر من كونه 
حلا جاهرًا» ويعني: المركب الذي يؤلف بين المبادئ التعارضة. هذا المبداً الأساسي في 
الإسلام يذكرنا بالنمط الذي خلقت على منواله الحياة. فالإإلهام الذي ربط بين حرية 
العقل وحتمية الطبيعة كا يظهران في الحياةء يبدو آنه هو الإهام نفسه الذي ربط بين 
الوضوء والصلاة في وحدة تسمى «الصلاة الإإسلامية». إن حدسًا فائق القوة يمكنه أن 
يبني اللإسلام بأكمله من خلال تأمله في الصلاةء ويستطيع من تأمله في الإإسلام أن يقيم 
الازدواجية التي تشمل هذا الكون 

لم تستطع وربا آن تصل إلى طريق وسط (رغم أن إنجلترا قد حاولت بشكل ما أن 
تكون استثناء في هذا المجال). ولذلك» من غير الممكن التعبير عن الإسلام باستخدام 
المصطلحات الأوربية. فالملصطلحات الإإسلامية مثل: صلاةء وزكاةء وخليفةء وجماعة 
ووضوء» وغير ذلك من مصطلحات لا يوجد ما يقابلها في المعنى في اللخات الأوربية. 
إن تعريف الإسلام بآنه مركب يؤلف بين الدين والماديةء وأنه يقف موقمًا وسطا بين 
الملسيحية والاشتراكية» هو تعريف تقريبي يمكن قبوله تحت شروط معينة. نه تعریف 
ی ی السلا لس وتطاعبات 

E‏ مشتركا بين تعاليم هاتين العقيدتين. فالصلاة والزكاة والوضوء كينونات 

EE EE a a 
وبصورة واحدة فقط» ولكنها مع ذلك تظل منطقيًا تمثل دلالة ازدواجية. والتائل هنا‎ 
مع الإنسان واضح» فالإنسان هو مقياسها ومَفسر ها"‎ 


(۱) إن تعريف اللإسلام كمبداً له أهمية جوهرية لتطوره المستقبلي. ولقد قيل كثيرًا إن الإإسلام وكذا العام 
الإسلامي قد صُورافي العالم الخارجي تصويرَا مَقَوّ لبا »Ster ety pe1‏ ڈ ثم أغلق عليها. 


)۲( لعل الاآية ( ١‏ ) من سورة الروم تتحدث عن هذا مباشرة :$ ا الان حه فطرت آله الى فطرّ 


الاس علا کا دید للق یہ دللے الییٹ الم ویک اہر الاس ل يعمو 4. 


يشيع بين بعض الناس الذين يقرأون القرآن بعقلية نقدية تحليلية انطباعَ بأن القرآن 
من الناحية الموضوعية لا يتبع نظامًا محدداء ويبدو وكأنه مركب من عناصر متناثرة. 
ولکن» لا بد أن يكون مفهومًاء بادئ ذي بدء» أن القرآن ليس كتابًا أدبيًا وإنا هو حياة. 
واللإسلام نفسه طريقة حياة أكثر من كونه طريقة في التفكير. إن التعليق الوحيد الأصيل 
على القرآن هو القول بأنه «حياة)» وكا نعلم كانت هذه الحياة في نموذجها المجسد هي 
حياة النبي محمد صلى الله عليه وسلم. إن الإإسلام في صيغته ال مكتوبة (أعني القرآن) قد 
يبدو بخیر نظام في ظاهره» ولکنه في حياة حمد صلى الله عليه وسلم قد برهن على أنه 
وحدة طبيعية: من الحب والقوة» المتسامى والواقعى» الروحى والبشري. هذا المركب 
او ةن ا وات هو ق ا ا ا د 
الإسلام. في لحظة واحدة يتطابق الإسلام مع جوهر الحياة. ۰ 

إن موقف الإسلام «الوسط» يمكن إدراكه من خلال حقيقة حقيقة أن الإسلام كان داق 
موت هجوم من اجان الارن الدين والعلم. فمن جانب الدين |2 تم الاإسلام 
بأنه أكثر لصوقا بالطبيعة والواقع ما مجحب» وأنه متكيف مع الحياة الدنياء ومن جانب 
العلم أنه ينطوي على عناصر دينية وغيبية. وفي الحقيقة يوجد إسلام واحد فحسب» 
ولكن شأنه كشأن اللإنسان له روح وجسم. فجوانبه المتعارضة تتوقف على اختلاف 
وجهة النظر. فالماديون لا يرون في اللإسلام إلا آنه دين وغيب؛ آي اتجاه «يميني»» بين 
يراه المسيحيون فقط كحر كة اجتماعية سياسية» أي اتجاه «يساري». 

إن انطباع الازدواجية يكرر نفسه عند النظر إلى الإسلام من الداخل» فليس هناك 
مو فة سلاف ا ةوا خدة مکو عازه د غالا فکست) ولا غلا الا 
فحسب» خاصة عندما تشتمل على عناصر من السياسة أو الاقتصاد. لقد أكد المتصوفة 
دائا على الجوانب الدينية للإسلام فقط بينما أكد العقلانيون على الجانب الآخرء وكلا 
E ass Ga a‏ 
يمكن حبسه في تصنيف أحد الفريقين دون الآخر. خحذ الوضوء مثلاً: يأخذه الصوفي 
على آنه غسل ديني ذو معان رمزية ما العقلاني فينظر إليه باعتباره مسألة نظافة. 
وكلاهما صحيح ولكن صحة جزئية. وقصور التفسير الصوفي يكمن في أنه مل جانب 
الطهارة المادية في الوضوء فاستحال الوضوء إلى شكل مجرد» واستسلامًا للمنطق نفسه 
في المسائل الأخرى» نجد أن هذا الفهم بحجم الإسلام في صيغة دينية خالصةء وذلك 
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من خلال استبعاد جمیع المكونات المادية والعقلية والاجتاعية منه. أما العقلانيونء فقد 
سلكوا الطريق المضاد فآهملوا الجانب الديني في الإسلام» وبذلك هبطوا به إلى جرد 
حركة سياسية» جاعلين منه نوعًا من القومية» أو ما يمكن أن يسمى قومية إسلامية 
محرومة من جوهرها الديني الأخلاقي» فارغة ومتساوية مع جيع القوميات الأخرى 
في هذا المجال. 

وفي هذه الحالة أن تكون مسلا لا يستوجب دعوة أو واجبًاء أو التزامًا أخلاقيًا دينيًاء 
أو أي موقف إبجابي من الحقيقة الكونية. إنها يعني فقط الانتهاء إلى مجموعة من البشر 
ختلفة عن مجموعة أخرى. إن الإسلام م يكن جرد أمة إنها هو على الأرجح دعوة إلى 
أمة «تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر»'. أي تؤدي رسالة أخلاقية. وإذا نحن أغفلنا 
المكون السياسي للإسلام وقصرناه على النزعة التصوفية الدينيةء فإننا بذلك نكس 
صامتين التبعية والعبودية. وفي المقابل» إذا تجاهلنا المكون الديني في اللإسلام نتوقف عن 
أن نكون قوة أخلاقية. فهل يهم بعد ذلك إذا كانت الإمبريالية تسمى بريطانية أو ألمانية 
و إسلامية» ما دامت جرد قوة قاهرة للشعوب والأّشياء؟ 

من أجل مستقبل الإنسان ونشاطه العملي» يعنى اللإسلام بالدعوة إلى خلق إنسان 
متسق مع روحه وبدنه» ومجتمع تحافظ قوانينه ومؤسساته الاجتاعية والاقتصادية على 
هذا الاتساق ولا تنتهکه. إن الإسلام هو -وينبغي أن يظل كذلك - البحث الدائم عبر 
التاريخ عن حالة التوازن ا لجرّاني والبرًاني. هذا هو هدف اللإسلام اليوم» وهو واجبه 
التاريخي المقدر له في المستقبل. 

إن المشكلات التي نعالجها في هذا الكتاب تتزامن بشكل ما مع الملامح التي تميز 
الوضع التاريخي الراهن» وأعني به: انقسام العا م إلى معسكرين متصادمين على ساس 
من صراع يديو لوجي . إن المواجهة بين الأفكار تنعكس على الواقع بوضوح لم يسبق 
له مثيل» متخذة أشكالا عملية حددة تحديدا صارمًا. ومن الأسف الشديد أن هذا 
الاستقطاب يتعاظم يومًا بعد يوم. ويبرز الآن أمامنا عالمان منقسان» حتى النخاع» 
 ۱(‏ الین مهم في الأرض اقام الصلوة واوا رَو وأمروا يالمعروف وهو عن المنكر ويل دة 

الور ) سورة الحج» الآية .)٤۱(‏ ول ولیک نکم آم يدعو إل آ نتر دامر ارون تود عن انكر 


سے ص 


وأو هم علوت € سورة آل عمران» الآية .)٠١٤(‏ 


سياسيًا وعقائديًا ووجدانيًا. إننا نشاهد بأعيننا تجربة تاريخية رهيبة عن ازدواجية 
عام اللإنسان. ولكن لا يزال هناك جزء من العام غير متأثر بهذا الاستقطاب» غالبيته 
تتكون من دولة مسلمة. وهذه الظاهرة لم تأت بالمصادفة. فالإسلام مستقل من الناحية 
الأيديولوجية -غير متحيز - وإنه لكذلك بحكم طبيعته. 

إن عملية الاستقلال السياسي والعقائدي للدول المسلمة سوف تستمر»ء ولن 
يحون الانفكاك سياسيًا فحسب» وإنم)| ستتبعه مطالب حاسمة للتخلص من النماذج 
والتأثبرات الأّجنبيةء سواء كانت شرقية أو غربية. ذلك هو الوضع الطبيعي لاإسلام 
في عالم اليو( 

كان على الإسلام الذي يحتل موقعًا وسطا بين الشرق والغرب» أن يصبح على 
وعي برسالته ا لخاصة. والآن» وقد أصبح من البين أكثر وأكثر أن هذه الأيديولوجيات 
المتضاربة بأشكاها المتطرفة - لا يمكن فرضها على الجنس البشري» وأنها جب أن تتجه 
إلى مركب جديد وموقف وسطي جدیيد - نود أن نبرهن على آن الإسلام يتسق مع 
هذا الأسلوب الطبيعي من التفكيرء وأنه الت الاك اغ فهه: وک) کان اللإسلام 
ف الماضي «الوسيط» الذي عبرت من خلاله الحضارات القديمة إلى الغخرب» فإن عليه 
اليوم مرة أخرى - ونحن في عصر المعضلات الكبرى والخیارات - ان يتحمل دوره 
«كأمة وسط» في عام منقسم. ذلك هو معنى الطريق الثالث» طريق اللإسلام. 

وأخيرًاء ود أن أختم بكلمات قليلة عن هذا العمل نفسه. فهذا الكتاب مقسم إلى 
قسمين رئيسين: يناقش القسم الأول منه مسألة الدين بصفة عامةء أما القسم الثاني 
فيتناول الإإسلام» أو أكثر دقة ناحية من نواحيه» وهي: الثنائية. 

وأكرر» مرة أخرى» أن هذا الكتاب ليس في اللاهوت ولا موؤلفه من رجال 
اللاهوت. إنه على الأرجح عاولة ترجة الإسلام إلى اللغة التي يتحدث بها الجيل 
الجديد ويفهمها. من هذا المنطلق قد يتطرق القصور أو الخللء فلا توجد ترجمة كاملة 
مبرأة من العيوب. 


(۱) فی وقت تأليف الكتاب ألغت باكستان وإير ان عضو يته| من منظمة «سنتو » (N10[ع])‏ الو الية للغخرب» وة 
ت 2 1 وإیرال عصویته) من ستو 2 
ذلك رفضت إندونيسيا والسودان ومصر والصومال المحاولات الرامية لحذما إلى المعسكر الشرقى. 
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ملا حظات 


كتاب «الإإسلام بين الشرق والغخرب» ليس كتاب لاهوت» وإن] هو كتاب يتناول 
عقائد اللإسلام ومؤسساته وتعالیمه» بقصد اکتشاف موقع الأسلام ف إطار الفكر 
العا مي. إنه ليس نظرة للإسلام من الداخل» وإنا على الأرجح نظرة من الخارج. بهذا 
المعنى» فإن موضوع الكتاب ليس في أساسه عن الإسلام كمعلم» بل عن الإسلام 
كنظرة على العام 

يشتمل الكتاب على قسمين رئيسين يحمل القسم الأول عنوان: المقدمات» ويتناول 
موضوع الدين بصفة عامة» أما القسم الثاني من الكتاب فإنه حخصص للإسلام» أو بدقة 
أكثر لواحدة من خصائص الإسلام» وأعني با «الثنائية». 

المقدمات هى في الحقيقة مناقشة للاإلحاد والمادية. أما الفصول الستة التاليةء فإنا 
تناقش موقف كل من الدين والإلحاد من قضية أصل الإنسان والقضايا الأخرى 
المتصلة بهاء أعني قضية التطور وقضية الخلق» على النحو التالي: 

فصل :١‏ الخلق والتطور 

فصل ۲: الثقافة والحضارة 

فصل ۳: ظاهرة الفن 

فصل :٤‏ الآخحلاق 

فصل ه إلثقافة والتاريخ 

فصل ١‏ : الدراما والطوبيا 
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والنظرية هي آنه بحكم المنطق الداخلي للأشياء يتوازى كل من التطور والحضارة 

والعلم والطوبيا مع الإلحادء بينما يتوازى الخلق والثقافة والفن والأخلاق مع الدين. 
إن التطور بطبيعته» وبصرف النظر عن درجته في التعقيد أو الحقبة الزمنية التى 

قضاهاء م يستطع أن ينتج إنساتا وإنما جرد حيوان مثالي» أو أنه جُعل كذلك لكي يصبح 

عضوًاني مجتمع. 
إن الاشتراكية باعتبارها نتيجة عملية واجتماعية للادية لا تتعامل مع إنسان» بل على 
إن الإنسان بصفة أساسية هو عنصر روحى وليس عنصرَا بيولوجيًا أو اجتأعيًاء 

ولا يمكن أن يوجد إلا بفعل الخلق الإلهي. ومن ثم» فإذا م يكن هنالك إله فلن يوجد 

إنسان» وإذا م يو جد إنسان فلن تو جد ثقافةء إن] فقط الحاجات وما يشبع هذه الحاجات» 

بمعنى آخر حضارة فحسب. 
إن الإلحاد يقر العلم والتقدم'. بين ينطوي في جوهره على إنكار للإنسان» وللسبب 

نفسه ينكر الإإأنسانية والحرية وحقوق الإأنسان. إن التناقض بين الثقافة والحضارة يقوم 

في الواقع على تعارض أساسي بين الضمير والعقل» بين الوجود والطبيعة» أو على 

المستوى العملي بين الدين والعلم. 
كل ثقافة مؤمنة في جوهرهاء وكل حضارة ملحدة. وقياسًا على ذلك فإن العلم بين 

لا يؤدي إلى الإإنسانية وليس بينه وبين الثقافة من حيث المبداً- شىء مشترك) فإن الدين 

في حد ذاته لا يؤدي إلى التقدم. وبالتوسع في هذا التحليل وتعميقه» فإن القسم الأول 
من الكتاب يؤكد هذه الازدواجية الشاملة للعالم اللإنساني متمثلة في تلك التناقضات 
الملستعصية بين الروح والحسم» بين الدين والعلم» بين الثقافة والحضارة. هذه النظرة إلى 

العام تعكس ما يدعى بال مستوى المسيحي لوعي الإنسانية. 

(1) حيش) ترد كلمة «التقدم» في هذا الكتاب فمعناها-عند المؤلف -مقصور على التقدم المادي والتقني» وسنرى 
أن هذا بالفعل هو المعنى الذي يقصده الماديون والعلانيون عندما يتحدثون عن «التقدم»» فلا غرابة أن 
يعتبره المؤلف «ضد الإنسان» ما دام مُنفصلاً عن شروطه الأخلاقية الدينية. انظر تحليل المؤلف هذه الفكرة 
في الفصل الثاني (ص .)٠١١ ٠۲١‏ (المترجم) 
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الاشتراكية تعبير عن المستوى نفسه للوعي. فالمأزق نفسه مطروح» فقط الاختيار 
هو المختلف.» والاشتراكية اللامسيحية هي مقلوب المسيحية. فالقيم الاش شتراكية هي 
قيم مسيحية مصحوبة بعلامة نفي» في الحقيقة هي بدائل محكوسة: فبدلاً من الدين 
نجد العلم» وبدلاً من الفردية نجد المجتمع» وبدلاً من الإنسانية نجد التقدم» وبدلا 
NEA N GEE‏ 
الاجتماعي» وبدلاً من حقوق الإنسان نجد حقوق المجتمع» وبدلاً من بملكة الله نجد 
ملكة الأرض. 

هل يستطيع الإنسان التغلب على هذا التناقض: إما هذا وإما ذاك» إما السماء وإما 
الأرض» آم إن اللإنسان محكوم عليه أن يظل مشدودا إلى الأبد بين الاثنين؟ هل هناك 
وسيلة ما يمكن بواسطتها للعلم أن يخدم الدين والصحة والتقوى والتقدم والإنسانية؟ 
هل يمكن لطوبيا مملكة الأرض أن يسكنها ناس بدلا من أفراد مجهولي الهوية بلا وجوه 
وأن تتمتع بملامح «عملكة الله» على الأرض؟ 

إن القسم الثاني من هذا الكتاب مكرّس هذا السؤال. والجواب: نعم» في اللإسلام. 
فاللإسلام ليس مجرد دين أو طريقة حياة فقط وإنا هو بصفة أساسية مبداً تنظيم الكون. 
لقد جد اللإسلام قبل الإنسان» وهو كا قرر القرآن بوضوح المبداً الذي خلق الإنسان 
بمقتضاه""“ ومن ثم نجد انسجامًا فطريًا بين الإنسان والإسلام أو كا يسميها هذا 
الكتاب تطابق الإإنسان مع الأسلام. 

فك) أن الإإنسان هو وحدة الروح والجسد» فإن الإسلام وة بين الدين وبين 
النظام الاجتماعي» وكا آن الجسم في الصلاة يمكن أن يخضع لحركة الروح» فإن النظام 
الاجتهاعي يمكن بدوره أن يخدم المثل العليا للدين والأخلاق. هذه الوحدة» الغريبة 
عن المسيحية وعن المذهب المادي معَّاء ميزة في اللإسلام بل هي من أخص خصائص 
الإسلام. 

هذه الفكرة التي نحن بصددها يجري بحثها في القسم الثاني من الكتاب» خلال 
مناقشة سلسلة من الموضوعات في ججالات الدين والقانون والثقافة والتاريخ السياسي. 
(۱) ٭ قر وھک الین حبِیما فطرت اک الى فط ر الاس عا کد یک للق آم دی الف المَيمُ 
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يبدا هذا القسم بمقارنة بين رسالات موسى وعيسى ومد (عليهم الصلاة والسلام)» 
وهي تمثل إجابات مبدئية ثلاثة لمواجهة الجنس البشري للتاريخ» في حين أن القرآن 
مركب فريد يجمع بين واقعية «العهد القديم» ومثالية «العهد الجديد». 

في الفصل الثامن هناك تحليل لأعمدة الإإسلام الخمسة الرئيسية حيث تحتل الصلاة 
عموده المرکزي . 

إن الصلاة في الحقيقة خلاصة اللإسلام ككل» إنها شفرته أو صيخته الكودية. ومرجع 
ذلك آن الصلاة تجمع بين مبدآين في إطار واحد يعتبران حسب النظرة المسيحية متناقضين 
لا يلتقيان» أعني بذلك الوضوء والصلاة. هذان المبدآن يذهبان عميقا في بنية اللإسلام. 
إن العقلانية التى ترفض الرؤيا الحوانيةء والرؤيا الجوانية التى تستبعد المدخل العقلانيء 
ينتهكان «مبداً التوازن في الصلاة». إن أي تطرف أحادي الحانب في هذا الصدد يعتبر 
هبوطا إلى مستوى الوعي المسيحي» انتهاكا لمحور اللإسلام المركزي. وإذا كان الإسلام 
يمثل إمكانات الإإنسان الفطرية»ء فلا بد أن يكون له ظهور ما سواء على شكل ناقص 
أو في شذرات هنا وهناك حيش| و جد متدينون يؤمنون ويعملون» آي حیث لا ينسی 
لمتدينون دورهم في هذا العا" . لقد لاحظ المؤلف أعراض هذه الظاهرة خصو صًا في 
العام الأنجلوساكسوني. 

وینتھی الكتاب بمقال رن الاستسلام لله باعتباره دوح الإسلام. 


(۱) #وابغ اتدل اه آلا اة ولا تن تصبک مر a EE EE‏ هلیک ولا بغ 


ل ض إن أله لا عب الْممَِديَ € سورة القصص,» الآية (۷۷). (المترجم) 
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القسم الأول 
مضدمات: نظرات حول الدين 
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الفصل الأول 
الخلق والتطور 


(<3 * » 4 e 
لا ل : ن¿ مفصلا على طراز نيوتن».‎ 


داروین ومایکل أجلو 


قضية صل الإإنسان هي حجر الزاوية لكل آفكار العام . فأي مناقشة تدور حول كيف 
ينبغي أن يجيا اللإنسانء تأخذنا إلى الوراء إلى حيث مسألة «أصل اللإنسان». وفي ذلك 
تتناقض الإجابات التي يقدمها كل من الدين والعلم» كا هو الشأن في كثير من القضايا. 

ينظر العلم إلى أصل الإنسان كنتيجة لعملية طويلة من التطور ابتداء من أدنى 
أشکال اخیاة» حیث لا يوجد تميز واضح بين الإنسان والحيوان. وتتحدد النظرة 
العلمية إلى الكائن البشري باعتباره إنسانا ببعض الحقائق المادية الخارجية: المشى قائ 
اة الزات التر اص اة لحه طرق مفضلة الإسان هتا اين الطيه وتفن 
E ET‏ 

على الحانب الآخرء يتحدث الدين والفن عن خلق الإنسانء والخلق ليس عملية 
وإنما فعل إهي.. ليس شينًا مستمرًا وإنا فعل مفاجى.. فعل آليم مفجع. 

وسواء كان الإنسان نتاج التطور أو كان خلوقًاء فإن السؤال يظل قائا: ما هو 
الإنسان؟ وهل اللإنسان جزء من العا م أو شيء ختلف عنه؟ 

يقول الماديون: إن الإأنسان هو الحيوان الكامل (عمiطMac homme‏ و إن الفرق 
بين الإإأنسان والحيوان إنا هو فرق في الدرجة وليس في النوع» فليس هناك جوهر إنساني 
متميز". الذي يوجد فحسب» «فكرة تاريخية واجتماعية حددة عن الإنسان» و«التاريخ 
الاقتصادي والاجتهاعي وحده هو التاريخ الذي يوجد على الحقيقة»("“ 


(1) يقول «جون واتسون» في المجلة النفسية: «إنه لا يوجد خط فاصل بين اللأنسان والبهيمة» 
„(Psychological Review no. 20 (1913) p. 158)‏ 
(Y) Györge Lukacs: Existentialism or Maxism, Studies in European Realism (London: Hillway‏ 
Publishing Co., 1950).‏ 
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«إن الإإنسان نظام (ہعاور؟) کغیره من النظم في الطبيعة» يخضع بدوره لقوانین 
ا و ی و ي 
العمل. أو كا قال فردريك آنجلز: 

«إن الإنسان نتاج بيئته وعمله». وما خلق الإنسان إلا عملية بيولوجية 
خارجية تحددها حقائق روحية خارجية. فاليد تسبب وتدعم تطور الحياة 
النقسية... «فاكتشافها مع اكتشاف اللغة حدد خهاية التاريخ الحيواني وبداية التاريخ 


الاتتان 
هده الأفكار تبدو مقنعة» ولکن الذي لا يبدو فيها بو ضوح آنا ي الوقت نقسة 
إنكار جذري للإنسان. 


في الفلسفة المادية يفكك اللإنسان إلى أجزائه ا يتلاشى في النهاية. وقد 
آوضح أنجلز أن اللإإنسان علاقات اجتهاعية أو بدقة أكثر هو نتاج آدوات الإنتاج 
الموجودة. ا و » إنه جرد نتاج 
حقائق 

لقد «داروين» هذا الإنسان اللاشخصي بین يديه ووصف تقلبه خلال عملية 
«۲لاختیار الطبيعي» حتی أصبح افا قادرا على الكلام» وصناعة الأدوات» يمشي 
منتصبًا. ثم يأتي علم البيولوجيا ليستكمل الصورة»ء فيرينا أن كل شيء يرجع إلى 
الأشكال البدائية للحياة والتي هي بدورهاء عملية طبيعية كيميائية.. لعب بالجزيئيات. 
أما الحياة والضمير والروح فلا وجود هاء وبالتالي ليس هناك جوهر إنساني. 

فإذا تركنا جانبًا ذلك النموذج العلمي الحادء وهو نموذج يسهل فهمه - وإن كان 
باعتا على الكآبة - إذا تر كنا هذا جانبًا لنتحول إلى كنيسة «سيكستين» لنتأمل في داخلها 
لوحات «مايكل أنجلو» الحصية التي تمثل تاريخ اللإنسان منذ هبوطه إلى الأرض حتى 
يوم القيامةء لأصابنا العجب من معاني هذه الصورء ولتساءلنا: هل تحتوي هذه الصور 
بالفعل على آي حقيقة عن الموضوع العظيم الذي تصوره؟ فإذا كان ذلك صحيخًاء فما 
Evan P. Pavlov: Experimental Psychology, Essays in Psychology and Psychiatry (New‏ )۱( 

York: Citadel Press, 1962). 


(¥) H. Berr, in his introduction to Lewis H. Morgan: Ancient Society (Chicago: C.H. Kerr, 
1907). 
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هى هذه الحقيقة؟... وبدقة أكثر: بآي معنى يمكن أن تكون هذه الصورة حقيقية على 
الإطلاق؟ 

إن الدراما اللإغريقيةء ورؤيا «دانتي» في الجنة والجحيم» والأغاني الدينية اللإفريقيةه 
واستهلال «فاوست» في السماءء والأقنعة الميلانيزيةء والصور الحصية اليابانية القديمةء 
والرسوم الحديثة - جميع هذه الأمثلة إذا أخحذت بدون تنظيم معين» فإنها جيعًا تحمل في 
ثناياها شهادة واحدة. فمن الواضح البين آنه لا علاقة ها بإنسان «داروين»» ولا يمكن 
بحال من الأحوال أن يجمح بنا الخيال لنظن أنها من إنتاج الطبيعة المحيطة. أي نوع 
من المشاعر تلك التي تنطوي عليها ديانة الخلاص؟ وماذا يعني هذا التعبير المأساوي؟ 
وي شيء ماساوي يمکن ان يکون في حياة تتالف من مرد تبادل بين کائن حي وبين 
الطبيعة؟ وماذا رى «إرنست نايزقستني» بعين عقله عندما صور جحيم دانتي؟ لم 
يوجد خوف بين كل شيء حي» ما دام الإإنسان والحياة هما ثمرة الطبيعة الأم؟ 

هذه الأسئلة تجعلنا نتشكك فيا إذا كانت الصورة التي رسمها العلم كاملة؟ إن 
العلم يعطينا صورة فوتوغرافية دقيقة للعالم» وإن كانت تفتقر إلى بعد جوهري للواقع. 
حيث يتميز العلم بفهم طبيعي خاطى لكل ما هو حي وكل ما هو إنساني. إنه بمنطقه 
التحليلى المجرد بجعل الحياة خلوّا من الحياةء ويجعل الإإنسان خلوًا من الإنسانية. إن 
العلم في علاقته بالإنسان مكن فقط إذا كان الإنسان حقًا ج١ا‏ من العالم أو نتاجًا له. 
بمعنى آخر» أن يكون شيئًا. وعلى عكس ذلك» الفن ممكن فقط إذا كان الإإنسان ختلفا 
عن الطبيعةء إذا كان غريبًا فيهاء إذا كان هوية متميزة» فكل الفنون تحكى قصة متصلة 
E‏ 

وهكذاء فإنه فيا يتعلق بالسؤال عن أصل اللإنسان» يقف العلم والفن على طريق 
تصادم قطعي» فالعلم بحصي الحقائق التي تؤدي بطريقة عنيدة إلى الاستنتاج بأن الإنسان 
قد تطور تدر يجيا من حيوان إلى إنسان. أما الفن» فإنه يرينا الإإنسان في صورة مثيرة قادمًا 
من عالم جهو ل. العلم يشير إلى «داروين» وتركيبته الجهنمية» أما الفن فيشير إلى «مايكل 
أنجلو» وشخوصه الرائعة على سقف كنيسة سيكستين('“ 
(1) كانت فكرة التطور دائ متصلة بالإلحاد. وقد ظهرت الأفكار الأولى عن أصل الأنواع وفنائها عند الشاعر 


الروماني «لوكرتيوس»» وكان معروفا بأفكاره الإلخحادية وبمذهب اللذة. انظر «تيتوس كاروس لوكرتيوس»: 
Titus Carus Lucretius: De rerum natura (Cambridge, MA; Harvard University Press, 1937).‏ 
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إن داروين ومايكل آنجلو يمثلان فكرتين ختلفتين عن الإنسان وحقيقتين 
متعارضتين عن أصله»ء ولن ينتصر أحدها على الآخرء لأن أحدها مدعم بعدد هائل 
من الحقائق يستحيل تفنيدهاء بين| الآخر مستقر في قلوب جيع البشر. 

يمکن أن تو جد حقيقتان متعارضتان عن اللإنسان دون سائر الكائنات» وامتزاجه| 
معا هو الذي يمكن أن يعطينا الصورة الكاملة والحقيقية عن اللإإنسان. 

إن القول بأن اللإنسان (باعتباره كاتتا بيولوجيًا) فيه طبيعة حيوانية» جاء عن طريق 
الدين قبل «داروين» وقبل «دي لامارك» (Kء‏ ۳ه[ م4)» فالدين يذهب إلى أن الحيوانية 
جانب من جوانب الإنسان. وإنها يكمن الفرق في مدى شمولية هذا الجانب. فطبقا 
للعلم: الإنسان ليس أكثر من حيوان ذكي» وطبقا للدين: الإإنسان حيوان مُنح شخصية 
ذاتية. 

لنتذكر آن كلمة «إنسان» ها في عقولنا معنى مزدوج» فنقول: «نحن أناس» بمعنى 
ننا مذنبون ضعفاء. ونقول: «لنكن آناسا» للتذكبر بأننا كائنات أعلى وأن علينا التزامات 
أعلى» ون واجبنا ألا نكون أنانيين وأدنياء. ويقول المسيح عليه السلام معاتبًا القديس 
بطرس: «إنك تفكر فقط في الإنسان» معطيًا الأولوية لما هو إهي. 

فالصطلحان «المذهب الإأنسافي» و«الاإنسانية» كلاهما مشتق من كلمة إنسان» 
وينطويان على دلالة أخلاقية سامية. والمعنى المزدوج للأفكار المتعلقة باسم اللإنسان 
هو نتيجة ازدواجية الطبيعة الإإنسانيةء جاء أحد جانبيها من الأرض وجاء الآخر من 
الساء. 

ولقد دأب الماديون على توجيه نظرنا إلى ا لجانب الخارجي للأشياء. فيقول «أنجلز»: 
«إن اليد ليست عضو العمل فقط» وإنها هي أيضا نتاج العمل.. فمن خلال العمل 
اكتسبت اليد البشرية هذه الدرجة الرفيعة من الإتقان الذي استطاعت من خلاله 
أن تنتج لوحات «رافایللو» (ه11ء3٤ه۸).‏ وتاثیل «ثورقالدسن»)(1ء ء10۷21 )»› 


تھے «باچانینے ) (نمنمھعPa)»(“‏ 
وعو سیھی ٢با‏ ابی 


(1) Friedrich Engles: The Part played by Labour in the Transition from Ape to Man, Dialectics 
of Nature, ed. Clemens Dutt (London: Laurence & Wishart, 1941). 
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إن ما يتحدث عنه «أنجلز» هو استمرارية النمو البيولوجى وليس النمو الروحى. 
وفن التصوير عمل روحي ولیس عملا تقنيًا. فقد أبدع «رافائيل» لوحاته لیس بيده 
وإنها بروحه. وكتب «بتهوفن» أعظم آعباله الموسيقية بعد أن آصيب بالصمم. إن النمو 
البيولوجى وحده حتى لو امتد إلى آبد الآبدين» ما كان بوسعه أن يمنحنا لوحات 
«رافائيل»» ولا حتى صور الكهوف البدائية التي ظهرت في عصور ما قبل التاريخ. هنا 
ا 

إن الكائن الاإأنساني ليس جرد ججموع وظائفه البيولوجية المختلفة. كذلك الوضع 
بالنسبة للوحة الفنيةء لا يمكن تحليلها إلى كمية اللوان المستخدمة فيهاء ولا القصيدة 
إلى الألفاظ التي تكوّنا. صحيح أن المسجد مبني من عدد دد من الأحجار ذات 
شكل معين وبنظام معين» ومن كمية حددة من الملاط والأعمدة الخشبيةء إلى غير ذلك 
من مواد البناء.. ومع ذلك» فليست هذه كل الحقيقة عن المسجده فبعد كل شيء هناك 

من الممكن أن تكتب تحليلاً لغويًا كاملا لقصيدة من قصائد «جوته»» ومع ذلك لا 
تقترب خطوة واحدة من جوهر القصيدة. والقاموس اللغوي محتوي على جميع كلات 
اللغة وهو بالغ الدقة» وقد لا تحتوي قصيدة ما مكتوبة باللغة نفسها إلا على عدد قليل 
من كلمات القاموس» ولكن القاموس يفتقر إلى حبكة القصيدةء كا تحمل القصيدة 

إن علم الحفريات وعلم هيئة الإإأنسان وعلم النفس» كلها علوم تصف من الإإنسان 
فقط الجانب الخارجي الآلي الذي لا معنى له. اللإنسان مثله كمثل اللوحة الفنية والمسجد 
والقصيدة» أكثر من جرد كمية ونوعية المادة التي تكونه. اللإنسان أكثر من جميع ما تقوله 


المثالية الأصلية 

طبقا لنظرية التطورء كان الأب الأعلى لأكثر أنواع البشر بدائية هو نوع من أكثر 
أنواع الحيوان ا ولکننا ذا دھبنا تقار بين اسان البدائي وہیںن آكثر آنواع 
الحيوان تقدمًاء لوجدنا أن هناك فقا جوجتا ملازمًا. انظر مثلاً إلى قطيع من 
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الحيوانات وهي تبحث عن الطعام وتتصارع من أجل البقاء» ثم انظر إلى إنسان 
بدائي خائف مشوش بمعتقداته وحرماته الغريبة» أو غارق في آسراره ورموزه 
ال هدا ارق ن الخمو فن لا مك رة إل جردا لاف ق مراخل 
التطور فحسب. 

إننا نقول إن الإنسان قد تطورء وهذا صحيح» ولكنه يصدق فقط بالنسبة لتاريخه 
البشري الخارجي. الإإنسان كذلك خلوق» وقد انصبٌ في وعيه ليس فقط أنه ختلف عن 
الحيوان» ولکن أيضّا آن معنی حیاته لا ي يتحقق إلا بإنكار الحيوان الذي بداخله. فإذا كان 
الإإنسان هو ابن الطبيعة ك| يقولون»ء فكيف تسنى له أن يبدأ في معارضة الطبيعة؟ وإذا 
تخيلنا تطور ذكاء الإإنسان إلى أعلى درجة» فإننا سنجد أن حاجاته ستزداد من ناحيتي 
الكم والنوع» ولن يتلاشى شيء منهاء فقط ستكون طريقة إشباع هذه الحاجات أكثر 
ذكاء وأفضل تنظيا. أما فكرة أن يضحي الإنسان بنفسه في سبيل الآخرين» أو أن يرفقض 
بعض رغباته» أو أن يقلل من حدة ملذاته الجسديةء فكل هذا لا يآتي من ناحية عقله. 

إن مبدأ وجودالحيوان هو المنفعة والكفاءةء وليس هذاهو الخال بالنسبة للإنسان» على 
الأقل فيا يتعلق بخاصيته اللإنسانية المتميزة. وغرائز الحيوان أفضل مثل على مبداً الكفاءة 
والمنفعة. فالحيوان لديه شعور دقيق بالوقت أفضل من شعور اللإنسان. وهناك أمثلة 
كثيرة على ذلك» منها طيور الزرزور التي تتوقف عن تناول الطعام قبل الخروب بساعة. 
وينظم النحل عمله اليومي بدرجة من الدقة مدهشة» فمعظم الزهور تبث رحيقها بضع 
ساعات يوميًا في مواعيد معينة دقيقة يذهب فيها النحل لامتصاص الرحيق» فهو يتخير 
الوقت المناسب كا يتخير أفضل المواقع» ولتحديد الاتجاه يستخدم علامات ختلفة على 
الأرض» كا يقدر موضع الشمس في الساء. وعندما تتلبد السماء بالغيوم يكيف النحل 
نفسه باستقطاب ضوء الشمس من خلال السحب.. وهكذا هذه القدرات هى قدرات 
من هذا العالم. إنها تدعم الكائنات الحية وتجعلها قادرة على البقاء. ۰ 

e a SC a a a‏ والمجتمع 
البدائي» تضعف كفاءة الإإنسان. فإذا كان لدينا نوعان من أنواع الكائنات على درجة 
واحدة من الذكاءء فإن النوع الذي لديه مبادئ أخلاقية سرعان ما ينقرض. ويعوض 
اللإنسان عن قصوره في القوة -الناتج عن التزامه الخلقي - تفوقه في الذكاء إلى جانب 
قدرات أخرى ماثلة. 
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وأيّا كان الأمر» فإن أصل الذكاء حيواني وليس إنسانيًا. دعنا نفتح مجموعة من 
القصص عن ذكاء الحيوان» فسنجد إلى جانب ألوان السلوك التى يمكن تفسبرها بأنما 
تقليد أو ارتباط آلي للصور -ألواتا أخرى كثيرة من السلوك لا نتردد في الاعتراف بأنها 
سلوك ذكي. في هذا المجال» يمكن أن نخص بالذكر كل سلوك تبدو فيه فكرة صناعية 
سواء كان الحيوان قد صنع أداة بنفسه أو استخدم أداة صنعها الإنسان) 

قد يستخدم الشمبانزي عصاة للوصول ِل الموز» وقد يستخدم الدب حجرًا 
للوصول إلى فريسته.. وهكذا. ولقد جمعت مادة علمية غزيرة عن كيف أن النحل والإوز 
والقرود تستقبل وترسل معلومات ختلفة من خلال الحوار أو التمثيل الحركي". وقد 
جم «د.بلير» (Dr. Bler)‏ مدير حديقة حيوان نيويورك کر من اللا حظات اغمامة عن 
ذكاء الحيوانات وقدرتها على استخدام الأشياء القريبة منها. وكان استنتاجه العام أن 
جميع الحيوانات قادرة على التفكير. 

كذلك» فإن اللغة أيضا تنتمي إلى الجانب الطبيعي الحيواني أكثر من انتهائها إلى 
ا لجانب الروحي للإنسان. فنحن» نجد شكلاً من الأشكال البدائية للغة عند الحيوان. 
اللخويات - بعكس الفنون - يمكن تحليلها علميًاء بل بواسطة أكثر المناهج الرياضية 
کان شینًا حار جي" 

يوجد تناظر بين الذكاء والطبيعة وبين الذكاء واللغة. فك] أن الذكاء وال مادة يساعد 
أحدهما في خلق الآخرء كذلك يفعل كل من الذكاء واللغة. فاللخة هي «يد المخ» أو كا 
من التاخحية الىتلة ء9 


(1) Henri Bergson: Creative Evolution (New York: The Modern Library, 1944). 
انظر أبحاث البروفسور فروش وزنكن وبخاصة «كونراد لورنز»:‎ )۲( 
Konrad Lorenz: King Solomon’s Ring: New Light in Animal Ways (New York: Crowell, 1952). 
إشارة إلى هذاء نجد في بعض الأديان الصيام عن الكلام فيه معنى الصيام» على سبيل المخال: «نذر الصمت»‎ )۳( 
المعروف ي بعض اذاهب المسيحية.‎ 
(€) Henri Bergson: Creative Evolution (New York: The Modern Library, 1944). 
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بصفة عامة» ليس في الإنسان شيء غير موجود أيضا في المستويات العليا من 
الحيوانات والفقاريات والحشرات. فهناك شعور وذكاء» ووسيلة أو أكثر من وسائل 
الاتصال»ء وهناك الرغبة في إشباع الحاجات» والالتحاق بمجتمع» وبعض أشكال 
الاقتصاد. بالنظر من هذه الزاوية يبدو الإنسان مشتركا بشيء مع عام الحيوان. لكن 
ليس في عالم ا لحيوان شيء ما يشبه -حتی ولو بشکل بدائي -الدین أو السحر الدرامي» 
أو المحرمات. أو الفن» أو المحظورات الأخلاقية... إلى غبر ذلك مما بحيط بحياة الإنسان 
سواء في| قبل التاريخ أو في العصر الحديث. إن تطور الحيوانات قد يبدو منطقيًا متدرجًا 
يسهل فهمه» إذا قورن بتطور الإإنسان البدائى الذي تستحوذ عليه حرمات ومعتقدات 
غريبة. فالحيوان عندما يذهب للصيد» يسلك سلوكا منطقَيًا عقلانيًا جدًا. إنه لا يدع 
أدنى فرصة متاحة إلا اقتنصها. هناء لا جال للمعتقدات الخرافية أو ما يشبه ذلك. 
تعامل النحل أعضاء مجتمعها التى لا فائدة فيها بقسوة بالغة. إا تقذف ا بكل بساطة 
حارج الخلية. ويعتبر مجتمع النحل أفضل مثل على دقة التنظيم في الحياة الاجتماعية 
التى تخلو تماما مما نسميه عادة بالاإنسانية: كحاية الضعيف وال معوّق» والحق في الحياةء 
والتقديرء والأهتام.ء.. إل. 

بالنسبة للحيوان» تبدو الأشياء على ما هى عليه. أما بالنسبة للإنسان» فإن الأشياء ها 
علد ولات ولف تكرت احا أك أهة نى نظرة من لا لا الو اة رمن السار 
أن تفهم منطق حيوان يقاتل من أجل البقاءء فاذا عن الرنسان البدائي؟ قبل الذهاب 
للصيد» كان على الصيادين البدائيين وعائلاتهم اانا ان را آنفسهم لآنواع 
خحتلفة من المحرمات كالصيام والصلوات» وأن يارسوا رقصات خاصة»ء وأن تحدث 
أحلام معينةء وأن تراعى علامات خاصة. وعندما تكون اللعبة على وشك الابتداى 
تأي سلسلة أخرى من الشعائر. حتى النساء في البيوت يخضعن لكثير من المحظورات 
إذا انشهكت فإن بعثة الصيد قد تفشل وتتعرض حياة أزواجهن للمخاطر”؟ إننا 
نعرف أن الناس في المجتمعات بداية انا یاون الیوانات اني باون في قدي 
قبل الشروع في الصيد» وكانوا يعتقدون أن هذا التمثيل تأثيرَا حاسا على نجاح عملية 


(۱) في جزء كاشف جدا من القرآن» سورة الأنعام» الاي (۳۸) E‏ الحيوان في إطار مجتمعات 
وفق خطة: ومان بیارض لطر یطیر متاحو له امم مالک ...4 


کر سے ت 


(Y) Lucien Henry: The Origin of Religion. 
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الصيد» وهذا ما يسمى ب«سحر الصيد». وكان الشباب يقَبّلون أعضاء في حاعة الصيد 
بعد إخضاعهم لطقوس معقدة. وقد وصف کل من «هوبرت» (۲۲ءط۲1u)‏ و«اموس» 
(ssاMa)‏ هذه الطقوس التي تشتمل على ثلاث مراحل: طقوس للتطهير» وطقوس 
للترشيح» وطقوس للقبول. وهكذاء بينما كان الإإنسان يرسم أو يصلي» كان الحيوان 
يشرع في مهمته بمنطق تحكم: فهو يفحص الأرض» وينصت بعنايةء ثم يتابع فريسته 
من الخلف. 

على هذا النحو كان الحيوان صائدًا متارًاء كذلك كان الإإنسان البدائى» ولكنه كان في 
الوقت نفسه» ا مختقع الذي لا يملء صانع العبادات» والأساطير والمعتقدات الرافية 
والرقصات» والأوثان . كان الإنسان دائم التطلع إلى عام آخرء عام حقيقي أو متخيّل. 
وليس هذا فرقا في مراحل التطورء وإنا هو فرق في الجوهر 

e 
بها فكرة التضحية البشرية. يقول «ه.ج. ولز» في كتابه «التاريخ الموجز للعالم): «.. جب‎ 
كانت ورطة سقط فيها العقل البدائي الطفولي الحام» صانع الخرافات‎ OTL 
والأساطير» ورطة لا يمكن تفسيرها بمنطق مقنع. لکن مد ا فشر الفا رل عفرن‎ 
آلف سنة مضت» كان إنسان العصر الحجري الحديث عندما يحل موسم بذر البذور في‎ 
الأرض يعمد إلى تقديم تضحية بشرية» ول تكن التضحية بشخص قليل القيمة أو منبوذ‎ 
في المجتمع» وإن| كان لختار عادة من بين أحسن الشبان أو الفتيات» وكان يُعامل باحترام‎ 
إلى درجة العبادة...»"“ «لقد آظهرت هذه المجتمعات تطورًا عظي] في جال التضحية‎ 
الببشرية في مواسم البذر والحصاد...»"» وفي مكان آخر من الكتاب يقول «(ه. ج.‎ 
في المكسيك بصفة خاصة في بحور من‎ )۸2٥( ولز»: «لقد جرت الحضارة الأزتية‎ 
الدماءء فقد كانت تقدم آلافا من التضحيات البشرية كل عام.. وقد اشتملت على شق‎ 
بطون الضحايا أحياء» ونزع قلوب حية لا تزال نابضة» إلى غير ذلك من الأعمال التي‎ 
طغت على عقل وحياة ذلك الكهنوت العجيب. لقد تحولت الحياة العامة والمهرجانات‎ 
القومية كلها إلى أعمال مروعة من هذا الطراز»"“‎ 

(1) H.G. Welis: Short History of the World (New York: Pelican Books, 1946) p. 51. 


(۲( المصدر نفسهء ص 0٥‏ . 
)۳( المصدر نقسه»ء ص1 ٥‏ . 
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أا جو wۃتا_ظ ٤ «(Gustave Flaubert) «رıڊ gli‏ کتابه «سلامبو» (0اصھاS؟)»‏ فإنه 
يصف لنا كيف كان «القرطاجانيون» (ئCarthginian)‏ عندما يلجأون للصلاة من 
أجل استنزال المطر يقذفون بأطفاهم في فم إههم «مو لوخ“ )M٥10٥(‏ الذي تتأجج فيه 
النيران. وبالنظر إلى هذه الأمثلة المروعة» من الخطاً استنتاج أن الناس كانوا حيوانات 
متوحشة. فنحن لم نر شيا مثل هذا عند الحيوانات. وقد يبدو في الأمر تناقض ظاهري» 
ولكن الأمثلة المطروحة إن هى آنماط سلو كية ملازمة للإنسان تتعلق بمعاناته وضلالهء 
وهما آمران يتكرران إلى هذا اليوم في مأساة الجنس البشري» حيث تسلك الأمم كا 
يسلك الأفراد سلوكا لا معقولية فيهء لا تدفع إليه غرائزهم وإنا تعصبات وأخطاء 
متأصلة فيهم. 

لقد وجدت التضحية في جميع الأديان بلا استثناء. وظلت طبيعتها غير مبررة بل 
غامضة. إنها في الحقيقة من نظام آخر ومن عام آخر. وقد تأخذ التضحية في الديانات 
البدائية أشكالا مرو عة. ولكنها مع هذا الوصف تثل خحطا فارقا ملموسًا مو جا في 
مشهده» خطا فاصلا بين العصر الحيواني المزعوم» وبين عصر الإإأنسان. فالتضحية إن 
ثل ظهور مبداً جديد مناقض لبداً اللصلحة والمنفعة والحاجات. المصلحة حيوانيةء 
أما التضحية فهى إنسانية. المصلحة إحدى الأفكار الأساسية في السياسة والاقتصاد 
السياسى» أما التضحية فهي إحدى المبادئ الرئيسية في الدين والأخلاق. 

قا طرق ال كر الاذ عة ع الان ادا أل بال ال اة قمر 
د کی ا ا ا ی ری ع رالاناد 
لبدنه» فقد بدأ الناس في ذلك العصر تقطيع أجسامهم بأنفسهم حيث يجدعون أنوفهم 
وآذاہم وأصابعهم وغيرهاء محملين هذه الأعمال دلالات من معتقداعيم الخرافية.. 
ولا يفعل الحیوان شیا من هذا». هکذا انتهھی «(ه.ج. ولز» أل اة اة قارن 
هذا با يفعله الثعلب حينا يقع في المصيدة فيعض ساقه حتى يقطعها ليتمكن من الفرار. 
هذا عمل من أعمال العقل. ما ما يقوم به اللإنسان البدائي من تمزيق لجسمه-فهو عمل 
لا معقولية فيه. إنه سمة خارجة تماما عن الإطار الحيوان؟ 


٦٤ص المصدر نفسه»‎ )١( 
الفرق التالي مثل واضح أيضا: يكون الحيوان خطيرًا عندما يكون جاتعًا أو في حطر أما الإنسان فيكون‎ )۲( 


Vo 


قد نستنتج من هذا خطا: أنه قد طرأاً على التطور شذوذ ماء أو أن التطور قد انتكس 
إلى الوراء» أو أن ظهور حيوانات بتعصبات مثالية يعوق عن التقدم. 

ظاهرة التأرجح في أعلى قمة التطور التي تجعل الحيوان يبدو أكثر تقدمًا من اللإنسانء 
يطلقون عليها «عقدة الإإنسان البدائى». ولكن» حتى لو بدا لنا هذا غريبّاء فإن هذه 
العقدة هي التعبير عن تلك الخصوصية الجديدة الملازمة للإنسان» وهي مصدر كل 
تدين» كا هي مصدر الشعر والفن. وترجع أهمية هذه الظاهرة إلى أا تشير بطريقتها 
ا لخاصة إلى آصالة ظهور اللإنسان»ء كا تشير إلى التناقضات التي تكتنف هذا الظهور. 

من السهل أن تؤدي بنا هذه الحقائق إلى استنتاج أن الحيوانات قد اكتسبت تخييرات 
أفضل خلال صعودها في سلم التطور» بين الإنسان البدائي» وهو يتطلع إلى السماء 
مُكبلاً بالتزاماته الأخلاقيةء لديه كل الظروف اللازمة لكي يتعثر تحت الأقدام. هذا 
الانطباع الكاسح عن تفوق الحيواني على اللإنساني في فجر الإأنسانية» سيتكرر مرة أخرى 
في الدعوة إلى تحطيم المثالية في سبيل التقدم. 

خلال تلك الحقبة الطويلة التي تحرر فيها الإنسان من عالم الحيوان» يزعمون أن 
الاختلافات الخارجية (كال مشي قائاء ونمو اللغة والذكاء) استغرقت فترة طويلة من 
الزمن» وتتابعت فى سلسلة من الأحداث الضئيلة التى يصعب ملاحظتها. وليس من 
الواضح ما إذا کان داف الكائن الذي اشتبه بالإإنسان ارف وقد استخدم عصا لاإطالة 
ذراعه حتى يصل إلى الطعام» أو نطق ببعض الأصوات بقصد التخاطب مع أقرانه» ليس 
من الواضح ما إذا كان ذلك الكائن إنساتا أو قردًا. إن وجود أي نوع من العبادات أو 
المعحرمات سوف يبدد الشك» فقد انتظر الحيوان لكى يتحول إلى إنسان حتى نقطة معينة 
من الزمن عندما بدأ يُصلي. ومه) تكن قيمة هذه الوجهة من النظر فإن الفرق الحاسم 
بين الإنسان والحيوان ليس شيتًا جسميًا ولا عقليًاء إنه فوق كل شيء أمر روحي يكشف 
عن نفسه في وجود ضمير ديني أو أخلاقي أو فني. ومن ثم» فإنه لا يصح التسليم بان 
ظهور الإإنسان حدث في الزمن الذي بدا يسر قاتا» أو عندما تطورت يداه أو لخته أو 
ذكاؤه كا يقرر العلم» ولكن ارتبط ظهور اللإنسان بظهور أول ديانة فيها حرمات. 

أليس من السخرية حقا أن الإنسان البدائي الذي استمتع منذ خمسة عشر ألف سنة 
مضت بالنظر إلى الزهور وبأشكال الحيوانات ثم رسم ذلك على جدران كهفه» كان 
۷٦‏ 
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من هذه الناحية»ء أقرب إلى الإنسان الحقيقي من «الإبيقوري» الذي يعيش فقط لإشباع 
متعه الحسدية ویفکر کل يوم في متع وكةو الإإأنسان الذي يعيش اليوم في المدن 
الحديثة معزولا في قفص من الأسمنت المسلح حرومًا من أبسط المشاعر والأحاسيس 
الا 

یقول «اتکنسون» («0ء«)ا۸) في کتابه «القانون الاّول» ( ۴¡rst aw‏ heا):‏ «إن 
آنواعًا ختلفة من المحظورات شاعت بين الشعوب البدائية في كل أنحاء العام . إن شيوع 
ااج الذافة لطن ن الك وا قوئ دائ في خطيئة لمس الأشياء المحظورة أو 
النظر إليهاء قد ساعدنا في ا لحصول على بعض المعرفة عن وجود حياة بدائية. أما الفكرة 
العامة التي طخت أيضصًا على عقول البدائيين» فكانت فكرة النفي من الوطن». 

وهكذاء نشا نظام كامل للمحظورات شمل أوجه الحياة البدائية المختلفة. وقد أطلق 
على هذا فی| بعد اسم «التابو» (0۶٥ط۳۵)‏ أو المحرمات» وكان «التابو» في الأصل حظرًا 
ذا طبيعة أخلاقية قية ظهر في وقت مبكر من حياة الشعوب البدائية. 

إن اللإنسان لا يسلك في حياته كابن للطبيعةء بل كمخترب عنها. شعوره الأساسي 
راتوا ا ای کو ای ا کات ای ر کیا ان کو رف 
روحي کوني بدائي موصول بأسرار الو جود اللإنساني وألغازه. وقد أطلق عليه «مارتن 
هید جر» )Martin Heidegger)‏ «العامل الخالد الأزلي المحدد للوجود الاإنساني». إنه 
خوف متزج بحب الاستطلاع واللإعجاب والدهشة والنفورء تلك المشاعر المختلطة 
التي تكمن» على الأرجح» في أعاق ثقافتنا وفنوننا كلها. 

إن وضع الإنسان البدائي وحده هو الذي يفسر لنا ظهور المحظورات» وآفكار 
التجاسة والسمو واللحة والقداسةء وغ ذلك من أفكار مائلة: فلو كنا قا أبناء 
هذا العام فلن يبدو لنا فيه شيء نجس ولا مقدس. فهذه أفكار مناقضة للعام الذي 
نعرفه. وهي برهان على أن لنا صلا آخر لا نستطيع أن نتذكر شينًا عنه. إن ردود أفعالنا 
القاصرة تجاه هذا العام كا نعبر عنها من خلال الدين والفنء هي إنكار لفكرة العلم عن 
اللإنسان. فلم كان الإنسان دائم التعبير عن خاوفه وإحباطاته من خلال الدين؟ لاذا؟ 
ومن آي شيء يبحث الاإأنسان عن الخلاص؟ 


VV 


إن هذا الجانب من الإنسانية الذي نحن بصدده (الخير والشر» والشعور بالفجيعة» 
والصراع الدائم بين المصلحة والضميرء والتساؤل عن وجودنا... إلى غير ذلك من 
أفكار) - هذا ا لجانب يظل دائ بدون تفسير عقلاني. من الواضح البين أن الإنسان ن¿ 
يستجب للعالم حوله بالطريقة الداروينية. 


حتى في آكثر آنواع الحیوانات تطورًا» لا نستطيع أن نجد آدنى آثر لعبادات أو 
حرمات» بين| نجد أن الإإنسان حيثش| ظهر يظهر معه الدين والفن. أما العلم» فإنه حديث 
النشأة نسبيًا. لقد كان الإنسان والدين والفن دات) في تلازم وثيق. ولكن لم كرس اهتمام 
هذه الظاهرة التى تحمل في ثناياها إجابات عن بعض الاأسئلة الحاسمة عن الوجود 
الانسا: )۱( 

ي 


من وجهة النظر الماديةء يبدو تاريخ الجنس البشري كعملية تقدم علماني"“ ولكن 
م يفسر لنا آحد لم امتلأت حياة اللإنسان البدائي بالعبادات والأسرار والمحظورات 
والاعتقادات؟ لاذا نسب الإنسان الحياة والشخصية لكل الأشياء المحيطة به من 
أحجار ونجوم وأنبار وغيرها؟ ولاذاء على عكس ذلك» يجحاول الإنسان الحديث أن 
يختزل كل شيء إلى ما هو مادي وآلي؟ إننا على مدى أربعة آلاف سنة مضت» نحاول أن 
نتتخلص من كوابيس الإنسان البدائي دون أن نفهم طبيعتها ومصادرها. 

إن ظاهرة الحياة ا لحوّانية و التطلع إلى السماء - وهي ظاهرة ملازمة للإنسان غريبة 
على الحيوان - هذه الظاهرة تظل مستعصية على آي تفسير منطقي» ويبدو آنا نزلت من 
السماء «نزولا حرفيًا». ولأنها ليست نتاجًا للتطور» فإنها تقف متعالية عنه مفارقة له. 


(۱) لاحظ بلوتارخ صادقا عندما قال: «قد نجد مدنا بلا أسوار أو بدون ملوك أو حضارة أو مسرح» ولکن م 
ير إنسان مدينة بدون أماكن للعبادة والعباد». 
Plutarch’s Morals, ed. William W. Goodwin (Boston: Little, Brown, & Co., 1883).‏ 
وكتب برجسون بعد ذلك بنصف قرن تقريبًاء فقال: «لقد وجدت ولا تزال حتى الآن مجتمعات إنسانية 
بدون علم ولا فن ولا فلسفة» ولكن 4 يو جد مجتمع إنساني بدùg‏ دjı«. Henry Bergson: Les deux‏ 
sources de la morale, et de la Religion (Paris: Librarie Félix Alcan, 1932) P.105.‏ 
(Y) Salomon Reinach: Cults, mythes et religion (Paris: n.p., 1905).‏ 
(۳) «إن الإأنسان البدائي لا يعرف عا بدو «ly‏ !نظ : U.A. Frankfurth: From Myth to Philosophy,‏ 
(Minerva, 1967) p.12.‏ 
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بعد درأسة لرسوم إنسان «النيندرتال» (41٣٤ءل”«هء")‏ قي فرنسا استنتج «هنري 
سيمل» (عاصن؟ ام م1) أن الحياة النفسية للإنسان البدائى لا تختلف إلا قلیلا جدًا 
ع ا ی او الا ی رعا ال ای عا فا ین آلف 
سنة مضت عانى من هذا «الدوار الميتافيزيقي» وهو مرض الإنسان الحديث“ من 
الواضح أن هذا ليس استمرارًا لتطور بيولوجي» ولكنه فصل من فصول المأساة التي 
كانت قد بدت بمقدمة في الساء». 

خلال الفترة الموصومة بالحيوانية السابقة على ظهور الإأنسان» نم تظهر بادرة تشير إلى 
مرحلة تالية مها عبادات أو أخلاق بدائية. فحتى لو تخيلنا امتداد تلك الفترة إلى ما لا 
غهايةء يبقى ظهور العبادات والمحرمات غير ممكن. إن تطور الحيوانات اتجه نحو الكمال 
الجسمي والفكري ومنه إلى الذكاء ا لخارق والحيوان الأمثل» ثم إلى الإإنسان الأمثل عند 
«نيتشه» وهو في الحقيقة الحيوان الکامل. لقد كانت رؤية «نيتشه» «للسوبر مان» من 
إهام «داروين». فالتطور من حيث هو حيواني وخارجي في جوهره -يتجاوز الإنسان» 
ويبقى بسيطا ومنطقيًا لأنه يظل حدودا في نطاق الطبيعة. إن الحيوان الأمثل هو نتيجة 
التطور» ومن حيث هو كذلك فإنه كائن بلا حياة جُوّانية» بدون إنسانية أو مأساوية أو 
شخصية أو قلب... إنه القزم الخارق الذي خرج من أنبوبة اختبار الدكتور «فاوست»» 
كا أخحرجته الطبيعة ولكن من خلال عملية بط 

للا شك أن الشاعر السوفيتي «فوزنسنسكي» كانت في عقله صورة ماثلة عندما كتب 
يقول: «إن كمبيوتر المستقبل سيكون من الناحية النظرية قادرا على عمل كل شيء يقوم 


الانشان فا عدا ارين أن کون دا وان کت 2 
كا أن الحيوانات ليست لديا فكرة عن المقدس أو الشرء فإغہا لا تعلم شيتًا عن 


(۱) أكد هذا «سيمل» في مؤتمر علوم الحفريات (١٦۱۷م)‏ في نيس. 

(۲) الإنسان الأمثل (السوبر مان) عند «نيتشه» متحرر من «التحيز الأخلاقي» يحارب الرحمة والضمير 
والصفح» هذه المشاعر التي تستبد بحياة الإنسان الداخلية تقهر الضعفاء وتطغى على آرواحهم. أما أنتم 
فأبناء جنس أسمى ومثلكم الأعلى هو السوبر مان. انظر «نیتشه» في کتابه: هکذا تكلم زرادشت. 

() لقد خلق الدب كائنات ممسوخة من الطراز نفسه وكانت الخاصية المشتركة بينها جميعًا هي الذكاء الخارق 
مع الغياب الكامل للحس الخلقي. 


(€) Andrei Voznesensky, n.p.d. 


۷۹ 


ا لجال. واعتقاد العلماء بن القرود يمكن أن ترسم -بناء على تجارب في هذا المجال - 
ثبت أنه اعتقاد خاطى. وأن ما قامت به القرود إنا هو محرد عحاكاة للاإنسان. فأ يزعمون 
آنه «فن القر وة لا وجود له وغل العکسی» تجد آن إنسان الکھوف عرف کیت 
يرسم وكيف ينقش على الجدران وقد وجدت رسومه في كهوف بالصحراء» وفي 
«آلتامبر ۱ (ir2صھA1t)‏ باسبانیا»ء و ف «لاسکو» (uھءیھا)‏ بفرنساء» و حدیتًا في «ماشکا» 
ببولندا. وكثير من هذه الصور يعتقد آنا ترجع إلى أكثر من ثلاثين آلف سنة مضت. 
وقد اكتشفت مجموعة من علاء الآثار منذ فترة بعض الأدوات الموسيقية صنعت منذ 
عشرين آلف سنة بالقرب من مدينة «(شيرنيجوف» بأوكرانيا. 

إن رغبة الإنسان في تجميل نفسه»ء أقدم وأعجب من حاجته لتغطية جسمه وحايته. 
هذه الحقيقة يمكن تتبعها من عصور ما قبل التاريخ حتى اليوم. فملابسنا ليست فقط 
للحمايةء إنها تعكس العصر الذي نعيش فيه والجاعة التي ننتمي إليها. لقد أصبحت 
TT‏ ولكن خلف هذا 
ا لجال هناك دائ وظيفة. وفي أغاني الإنسان البدائى وتثيله ليس من الممكن التمييز بين 
ال واناد ةة اول ال حت من الروت مي 

لقد توجه الإهام الديني توجهًا خاطئاء فأبدع تلك التهاثيل الرائعة للآهة والأقنعة 
التي وجدت في جزر المحيط اهادي وفي المكسيك وقي ساحل العاج» وتعتر هذه 
الأشياء اليوم أمثلة جيدة على الفن التأثيري. إن جميع ما يسمى بالفنون التشكيلية هو 
فن وثني في أصله. ولعل في هذا تفسيرًا لحساسية اللإسلام» وبعض أديان أخحرى لا تميل 
إلى التجسيد» تجاه هذا اللون من أشكال الفنون. ويبدو آنه من الضروري أن نرجع 
إلى عصور ما قبل التاريخ لكي نفهم جذور الفن في الدين» وكيف أن الدين والفن 
والأخلاق البدائية جيعًا ذات مصدر واحد: هو شوق اللإنسان إلى عام مجهول. 

إن اختلاف الإنسان عن الحيوان يمكن أن يشاهد أيضًا في تمرد الإإنسان» فالحيوان 
لا يتمرد على مصيره الحيواني. الإإنسان وحده هو الذي يتمرد» إنه الحيوان الوحيد 
الذي يرفض أن يكون حيواتا" هذا النوع من التمرد في جوهره عمل إنساني» نراه 


.)8 u) 1۸( اللإإشارة إلى ببحث بارز للعام السوفیتى ہو کین‎ )1( 
(Y) Albert Camus: L homme revolité (Paris: Gallimard, 1951). 
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أيضًا في المجتمعات المتقدمة حيث تحاول الحضارة - وهى حيوانية في أصوها - تطبيق 
بعض الإجراءات غير الإنسانية في الحياة مثل (التنظيم» والتجريد من الشخصية 
الفردية» والتكافؤ العام» والتمأثل» وزي الجاهير» وحكم المجتمع فوق الفرد... إلى غير 
لف 

لقد اكتشف «يوهان هويزنجا» ظاهرة أخرى هي اللعب؛ فالحيوانات تلعب» إلا أن 
وراء لعبها احتياجات بيو لو جية كاللعب الجسي أو لتعليم الصغار... وهكذاء إنه لعب 


غريزي وظيفي . أما لعب الإنسان فهو لعب حر» لعب غير ملتزم» يتضمن دائا وعيًا 
باللعب تما يعطيه معنى روحيًا من الحدية والرزانةء أو «استهداف ما لا هدف له». 


وهناك نوع خاص من اللعب يسمى «البوتلاتش» (۸ءة!٤ه۴)»‏ وهي ظاهرة عامة 
في الحضارات القديمة. إنها بطبيعتها ظاهرة غير عقلانية» لأاقتصادية (ضد النفعية) 
شأنا في ذلك شأن الفن البدائي والأخلاق البدائية با تنطوي عليه من محرمات وآفکار 
عن الخبر والشر. وقد توسع «هويزنجا» في هذا الموضوع. فقد اکتشف شکلا نمطا 

من البوتلاتش عند قبيلة من قبائل اهنود الحمر» هي قبيلة «الکواکیوت؛ «(Kawakiut)‏ 
و سے اه «(مهر جان اهدايا» . وهو مهرجان كبير تقوم فيه مجموعة بمنح اللجموعة الأخحرى 
N ES GE‏ 
برد هذه المهدايا... هذه الروح» روح العطاء تخترق حياة القبيلة كلها في جميع مظاهرهاء 
في عباداتهاء وقانوغهاء وأعرافهاء وفنونها. وفي مهرجان الهدايا هذا استعراض للتفوق» 
ولا يكون هذا بمجرد تقديم المداياء ولكن الأكثر إا رة هو تحطيم هذه الهداياء للبرهنة 
على أنهم يستطيعون أن يعيشوا بدونها (في غنى عنها). ويعزز هذا الل دا نوع 
من المنافسةء فإذا حطم رئيس القبيلة إناء نحاسيًا صغيرًاء أو أشعل النار في كومة من 
البطاطين» أو كسر عصاة» فإن على منافسه أن يحطم أشياء متساوية في القيمة على الأقل 
ما لم تكن أكثر قيمة. هذه المنافسة التي تبلغ ذروتها في تحطيم الشخص لمتلكاته 
ا لخاصة برزانة وهدوء-موجودة في أنحاء كثيرة من العالم. فقد وصف «مارسيل موس» 
(ssئMau )Marce1‏ مثل هذه التقالید عند شعوب ال لايا في کتابه (007 عا »»Essai sur‏ 
وقد أثبت وجود تقاليد ماثلة في الحضارات اللإغريقية والرومانية والحرمانية القديمة. 


(1) John Huizinga: Homo Ludens, a study of the play element in culture (Boston: Beacon Press. 
1955). 


A۱ 


وقد استطاع «جرانيت» (۲٤«إ6)‏ أن يحدد أنواعًا من المدايا التنافسية وتحطيم الأشياء 
في تقاليد الصين أيضا. 

لقد وجدت ممارسة «البوتلاتش» أو «مهرجانات اهدايا» هذه في بلاد العرب قبل 
الإسلام تحت اسم «المعاقرة). ويو كد « موس« أن ملحمة »مllر (Mahabharata) «I‏ 
ليست آکثر من تاریخ مهرجان هائل للبوتلاتش... إِننا آمام عام لیس آکبر همه حیاته 
اليومية وما فيها من مصالح وسلع نافعة. ومقدار علمي أن علم الأعراق البشرية 
(yعoاEthno)‏ يببحث عن تفسير «البوتلاتش» غالبا في السحر والصور الأسطوريةء 
فالمنافع المادية ليست موضوع بحثه"“ إن تحطيم السلع» واللامبالاة بالأشياء المادية 
النافعةء وتقديم المبادئ على الأشياء -ولو ظاهريًا - كلها أمور تخص الكائنات الإنسانية 
وحدهاء ولا يوجد شيء من هذا ولا مسحة منه في عام الحيوان. 


حتى وقت قريب» كانت نظرية «داروين» تعتبر هي التفسير النهائي لأصل الإنسانء 
مثلم كان يُعتقد أن نظرية «نيوتن» هي النظرية النهائية بالنسبة للكون. ولكن لا أصبحت 
فكرة «نيوتن» الميكانيكية عن الكون مشكوكا في صحتهاء كذلك أصبحت نظرية 
«داروين» عن الإنسان في حاجة إلى تجديد. فنظرية التطور لم تستطع أن تفسر بطريقة 
مقنعة ظهور التدين في الحياة البشريةء ولا وجود هذه الظاهرة في العصور الحديثة. اذا 
يصبح الناس نفسيًا أقل شعورًا بالاكتفاء عندما تتوافر هم متع الحياة المادية أكثر من 
ذي قبل؟ لاذا تزداد حالات الانتحار والأمراض العقلية مع ارتفاع مستويات المعيشة 
والتعليم؟ ولاذا لا يعني التقدم مزيدًا من اللإنسانية أيضا؟ إن العقل ما إن يقبل برؤية 
«داروين» و«نيوتن» وهي رؤية محددة شديدة الوضوح يصعب عليه رفضها. فعالم 
«نيوتن» ثابت ومنطقي ودائم» وكذا إنسان «داروين» بسيط ذو بعد واحده إنه يكافح 
من أجل البقاء يشبع حاجاته وأهدافه من أجل عام وظيفي. لکن «أينشتين» هدم وهم 
«نيوتن». كا أن الفلسفة التشاؤمية وإخفاق الحضارة يفعل الشيء نفسه بصورة الإنسان 
الدارويني. 

الإنسان متعذر فهمه» غير راض» معذب با-لخوف والشك - ويوشك «أينشتين» أن 
يصمه بالالتواء. إن فلسفة الإأنسان التي وقعت لفترة طويلة تحت نفوذ رؤية «داروين» 


(1) Marcel Granet: Chinese Civilization (London: K. Paul, Trench, Trubner & Co., 1930). 


AY 


twıtter @ baghdad library 


ذات الخطوط المستقيمة» تنتظر الآن أينشتين آخر ليطيح بها. E‏ 
اللإنسان مقارنة بفكرة «داروين)» ستكون كالعلاقة بين كون «أينشتين» وكون «نيوتن).. 
فإذا صح أننا نرتفع من خلال المعاناة وننحط بالاستخراق في المتع» فذلك لأننا نختلف 
غ اک اتات اد الا تسان ل غه غل طز دار وک آن الکرن لش ما 
على طراز «نيوتن». 


ازدواجية العالم الحي 


هل نحن قادرون الآن وفي المستقبل على إنتاج الحياة؟ الجواب: نعم» إذا استطعنا 
أن نفهم الحياة» فهل نستطيع؟ إن علم «البيولوجيا» ليس علا عن جوهر الحياةء إنا هو 
علم يتعلق بظواهر الحياة» بالحياة كمو ضوع» كمنتج. 

نواجه هنا مرة أخرى التعارض نفسه الذي وجدناه بين الحيوان والإإنسان ولكن على 
مستوى آقل درجة» أعني على مستوى المادة في مقابل الحياة. ففي ال مادة» نرى التجانس» 
والكم» والتكرار» والسببية» والآلية. وعلى الجانب الآخرء نجد الإبداع» والتنوع» 
والنموء والعفويةء نجد الكائن الحي المتعضي © إن الحياة لا تتكشف عن استمرارية 
للادة لا ميكانيكيا ولا جدليًاء ولا من حيث اعتبارها أكثر أشكال المادة ا و 
فإذا نظرنا إلى بعض خصائص الحياةء نجد آنا تتناقض مع أفكارنا وفهمنا عن المادة في 
صميم تعريفها. فطبيعة الحياة مناقضة للادة. 

طبقا لعلماء الحياةء «القصور في الطاقة)"(رمه۲۲٣۴)‏ هو النقطة الحاسمة في 


تعریف الحياة. فجمیع قوانین الطبيعة رجح ل «القصور ف الطافة» والتی تعنی 
التشوش العام الحالة المطلقة للاتساق الخامد. وعلى عكس ذلك» نجد أن الخاصية 
الرئيسية للكائن الحى هى حالة «اللاإنتروبي» (ضد القصور في الطاقة)» قدرة الكائن 
الي على خلق المركب من البسيط» النظام من الفوضى» والاحتفاظ بالنظام - ولو 
مؤقتا-في أعلى مستوى من الطاقة. كل نظام مادي يتحرك تجاه درجة أعلى من «قصور 


(1) «المتعضي»: الذي يتألف من أعضاء كل عضو يقوم بوظيفة ختلفة من وظائف الكائن الحي. (المترجم) 
(۲( «القصور في الطاقة»: مصطلح في مبحث الحرارة والطاقة يعنى مقدار الطاقة الذي لا یمکن تحویله ل 
عمل» أو هو ميل الطاقة في الكون» لأن تصل إلى حالة من القصور الذاتي أو الخمود. (المترجم) 
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الطاقة»» بينما كل نظام حي يتبع عكس الاتجاه» ذلك لأآن «الحياة تتجه عكس رياح 
القوانين الاآلية» ک| قال «کوزنیتزوف» (۷٥zاءز2د×)‏ وهو عام روسي من علاء 
»أرط« (Cypernetics)‏ 9( 


ولأني لست من علماء البيولوجياء فسوف أقتصر على الاقتباس من بعض العلماء 
الذي يعتبرون حجة في جال هذا العلم. 

إن قصور علم البيولو جيا عن تفسير الحياة لا يمكن المرور عليه في صمت. وأود أن 
شير هنا إلى أن الأمر لم يكن مفاجأة بالنسبة لي. 

في سنة ۱۹٥۰‏ وضع أنذرية جورج» (André Georges)‏ سوالا واحدًا لعلاء 
البيولوجيا والأطباءء وعلماء الطبيعة هو: ما هي الحياة؟ وكانت جيع اللإجابات التي 
تلقاها حذرة وغير محددة. ولنأخذ في ما يلي إجابة كل من «بيير لابان» و«جان روستاند» 
تمو دخان تنطان: اظل المر كامات فقض راتا عل كل تفس للحا أقل 
وضوحا من معرفتنا الخريزية ا»"“ «حتى الآن لا نعرف على وجه التحديد ماهية 
الحياة. نحن لا نستطيع حتى أن نقدم تعريمًا كاملا دقيقًا لظاهرة الحياة»(") 

نظرًّا لقدرة الكائن ا لحي على تجنب التحلل السريع إلى حالة الاتساق الخامد اكتنفته 
الأسرار» حتى إن الناس منذ أقدم العصور كانوا يعتقدون بأن قوة خفية غير مادية 
خارقة للطبيعة (مقارنة بالروح) تعمل بداخل الكائن الحي. فكيف يحارب الكائن 
ا لحي ضد انهياره؟... كل عمليةء أو حدث أو نمو في العام كل ما يحدث في الطبيعة 
يعني في الوقت نفسه زيادة في قصور الطاقة... أما الكائن الحي» فإنه قادر على استبقاء 
هذه العملية بمعنى الاستمرار في البقاء من خلال الأخذ المستمر من سلب «القصور 
في الطاقة» من الخارج... لذلك. يمكن القول بأن الكائن الحي يتغذى على سلب 
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(1) Boris G6. Kuznjetzov: Einstein (New York: Phaedra, 1970). 
(Y) Pierre Lapin, n.p.d. 
(¥) Jean Rostand: Life, the great adventure. (New York: Scribnner, 1956). 


(€) Erwin Schrödinger: What is life? The Physical aspects of the living cell (New York: Ma 
millan 1945). 
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وقد قال کلامًا من هذا القبيل عام الحفريات الفرنسي «تیلهارد دي شاردان»: «علی 
الرغم من كل العوائق يستمر المنحنى من الجزئيات الكبيرة تجاه الكائنات الحية متعددة 
الخلايا دون توقف» وهذا واحد فقط من المنحنيات التي تنبثق عليه الحريةء والتنظيات 
الذاتيةء والوعي... ومن ثم فالسؤال هو: هل هناك ثمة علاقة بين هذه الحركة الغامضة 
للعالم تجاه حالات أكثر تعقيدا وتجاه الداخل» وبين الحركة الأخرى (التي درسناها 
وألفناها جيدا) والتي تجر العام نفسه تجاه حالات خارجية وأكثر بساطة؟... لعل السر 
ا لجوهري للكون يكمن في هذا السؤال»('“ 

«إن القدرة التلقائية للخلايا على خلق الأعضاءء والسلوك الاجتهاعي لبعض 
الحشرات» من بين الحقائق الأساسية التي تعلمناها خلال الملا حظة. ولا نجد ها تفسيرًا 
ا 

كتب «كارل جاسبرز» في مؤلفه «علم النفس المرضي» عن خاصية عكس المذكورة 
آنا عن الكائن الحي» فقال: «تظهر الحقائق النفسية كأنها جديدة وبشكل يستعصي على 
الفهم» إنها تأتي واحدة تلو الأخحرى» وليست واحدة متولدة من الأخحرى. E‏ 
النمو النفسي للحياة السويةء شأنها في ذلك شأن غير السويةء تعطي هذا التتابع الذي 
يستعصي على الفهم. ومن ثم» فإن قطاعًا طوليًا في الحياة النفسية لا يمكن فهمه حتى 
على وجه التقريب. إن الحقائق النفسية لا يمكن دراستها من الخارج» ك آن الحقائق 
الطبيعية لا يمكن دراستها من الداخل»“ 

وني الكتاب نة اشا «جاسرز» ضا إلى الفرق بين ان تمهم lê (Verstehen)‏ 
يمكن اكتسابه عن طريق الاختراق النفسي» وان تفسر )۴۲۸14٣٥(‏ والذي يعني أن 
تكشف العلاقة الموضوعية بين السبب والمسبب خلال العلوم الطبيعية. 


(1) Pierre Teilhard de Chardin: Activation of energy (New York: Harcourt Brace Jovanovich, 
1971). 


(Y) Alexis Carrel: Man: The Unknown. (New York: Harper & Brothers, 1939). 


(۳) دعنا نتذكر عبارات «هيجل»٤:‏ «المادة خارج ذاعها... الروح مرکزها في ذاتہا... الروح هى الوجود بداخل الذات». 
George W.F. Hegel: Sãmtliche Werke (Stuttgart: F. Frommann, 1961).‏ 
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ويلخص «جاسبرز» النتيجة قائلاً: «إننا هنا نتحدث عن المصادر النهائية لمعرفتنا 
والتي تختلف اختلافا عميقًا إحداها عن الأخرى»(“ 

وقال كل من «لويس دي بروجلي» العام الطبيعي الفرنسي الحاصل على جائزة 
نوبل في سنة ۱۹۲۹: «إننا لا نستطيع أن نفسر الحياة من خلال معرفتنا الراهنة لعلمي 
الكيمياء والطبيعة»١)‏ 

وأكد عالم الأحياء السويسري «جاينو» بأن هناك فرقا جوهريًا بين العلاقات 
(الكيمو-طبيعية) وبين الحياة» قال: «على علاء الطبيعة أن يدركواء أننا نحن علاء 
الحياة قد اجتهدنا في تفسرر اللحياة بصيغ طبيعية كيميائية» ولكننا ؤوجهنا بشيء يستعصي 
غل الوا اد لفك ردت اة اظ ي م واخ فخي 
وإنما ملايين المرات خلال بلايين السنين. إننا نواجه قدرة على البناء لا يمكن تفسبرها 
بواسطة علم الطبيعة ولا علم الكيمياء 

أما «أندريه لوف» عالم الأحياء الفرنسي الحاصل على جائزة نوبل سنة ١٦۱۹ء‏ 
والمشهور بأعاله في الآليات الحينية للفيروسات والبكتيرياء فقد قال: «يمكن تعريف 
الحياة باعتبارها كيفية» أو مظهرًاء أو حالة كائن حي» والكائن الحي نظام مستقل 
يتكون من آبنية ووظائف يعتمد بحضها على بعض وهي قادرة على التوالد... وقد قيل 
دائ إن الفيروس هو الرابطة بين المواد الحعضوية والمادة الحية. ويي الحقيقة» لا وجود 
للمادة الحية. فالخلية تتكون من عناصر: البروتين» والإأنزيم» والحامض النووي» وهذه 
العناصر ليست عناصر حية» الكائن العضوي هو الحي» وهذا الكائن العضوي» هو 
أكثر من مجموع أجزائه. لقد نجحنا ني تخليق مركب من آحماض نووية فيروسية» وهذا 
في حد ذاته لا يعطينا الحق أن نتحدث عن تركيبة حياةء لأنه في جميع هذه التجارب أعير 
إلى الفيروس عنصر» وهو عنصر جينى خاص بعملية التنويه ..)Nucletide)‏ وأحيtنا‏ 
تنبثق الحياة ی ها اج و ای د الروت 


(1) Karl Jaspers: General Psychopathology (Chicago: University of Chicago Press, 1963). 

(¥) Louis de Broglie: Address delivered at Stockholm in receiving the Noble Prize, December 
12, 1929, Matter and Light: The New Physics (New York: Dover Publications, 1946) p. 
165-179. 

(¥) Guynot, n.p.d. 
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أو الحامض النووي» ولكن حتى الآن لم يصبح من الممكن بعد تخليق كائن حي... توليد 
بكتيريا واحدة - إن هذا لم يصبح بعد في إمكاننا الوصول إليه.. .»° 

ويعبر عن هذا الشك «إيقان بافلوف» عالم النفس الروسي صاحب التجارب 
الشهيرة» فيقول: 

«على مدى آلاف السنين والبشر مشخولو ن بالبحث في الأحداث النفسية» وظواهر الحياة 
الروحيةء والروح الإنسانية. ليس فقط من جانب علاء النفس أو المتخصصين المعنيين 
بهذه القضيةء ولكن أيضا من جانب جيع الفنون والآداب... وامتلأت آلاف الصفحات 
بأوصاف للعام الداخلي للإنسان» ولكن حتى الآن لم يتكلل هذا المجهود بالنجاح. فنحن 
نستطع أن نكتشف أي قانون هذا الذي ينظم حياة الإنسان النفسية»" 

واف «آليكسي كاريل» حتى في قدرة الإإنسان على الفهم الكامل للحياة بداخل 
الخليةء فيقول: 

«إن الأساليب التى تستخدمها الأعضاء في بناء نفسها غريبة على العقل البشري... 
أا من اا ی و ا و ی 
تقوم تلقاثيًا بتو ليد وحدات أخرى من الطوب... وتنمو الأعضاء بطريقة تذكرنا بي تفعله 
ا لحثيات في قصص الأطفال... إن عقولنا تتوه تماما في العام الداخلي للأعضاء»“ 

ويمضي «آليکسي کاریل» ابعد من هذاء فیقول: 

«إننا حتى الآن عاجزون عن الوصول إلى الأسرار التي تكتنف تنظيم أجسامنا 
تطبيقهاء كلها فقط» على المادة الميتةء وجزتيًا فقط» على الإإنسان... ولذاء ينبغى أن نحرر 
أنفسنا تماما من وهام القرن التاسع عشر» ومعتقدات «جاك لوب» «(Jacques Loeb)‏ 


ډهو ميه مه مه » 


لا يزال كثر من علاء الطبيعة والأطباء يعتنقونها»() 


(1) André Lwoff: Of Microbes and Life (New York: Colombia University Press, 1971). 
(Y) Pavlov: Experimental Psychology. 


(۳) «آلیکسي کاریل» المر جع السابق: ص ٠١۸۰۱۲۷‏ 
)٤(‏ المرجع نفسه. 


AY 


إن الحياة معجزة أكثر منها ظاهرة. انظر على سبيل المثال إلى عين الإإنسان مستقرة 
ني تجويف متلى بالدهون» حمية بجفن من أعلى وجفن من أسفل» وبا رموش 
وحواجب» وغشاء خاطي» وملتحمة مكسوة بغشاء خاطي. إن حركة العين في كل 
اتجاه مكنة بواسطة عضلات متحركةء اثنان منها مستقيمان واثنان منحرفان» ويسهل 
الحركة جهاز دمعي يتكون من غدة دمعية وكيس دمعي وقناة دمعيةء وهذه تحفظ 
العين رطبة وتحميها من التلوث. وتتألف مقلة العين من ثلاث طبقات: الأولى طبقة 
مكتنزة غير شفافة وهي تتحول إلى قرنية شفافة في مقدمة مقلة العين» والثانية شبكة 
من الأوعية الدموية تلي بياض العين» يتدفق فيها الدم لتخذية العين» ولكي تؤدي العين 
وظيفتها تو جد طبقة أهم جزء في العين» إنها الشبكية حيث تو جد الخلايا البصرية - على 
شكل عَصيّات وخروطيات - موصولة بخلايا ثنائية القطب وألياف يشكل مجموعها 
العصب البصري» وتمتلى مقلة العين من الداخحل بسائل مائى مرن شفاف. أما العدسة 
البلوريةء فملتصقة بقزحية العين ومتصلة بجسم هدبي في الحزء الأمامي. وعندما تقر 
أشعة الضوء خلال القرنية تعدل مسارها لتيسير البأوّرة في خلفية العين» حيث تتكون 
هنالك صورة مقلوبة تنتقل إلى المركز البصري ي المخ. وتستقبل كل عين الصورة من 
زاوية ختلفة. ويستقبل العصب البصري النبضات العصبية من كلا العينين فيحملها إلى 
وصلات الدماغ الأوسط على جانبي المخ» ثم ترحل على آلياف تمتد إلى الفص القفوي 
حيث ترى النبضات. والدموع ذات أهمية كبرى في تأدية العين لوظيفتهاء تفرزها الغدة 
الدمعية لتحافظ على القرنية مبللة. ومن بين العناصر التي تتألف منها الدموع مادة 
تسمى (ليسوزيم» (صys0zyا1)»‏ وهي مادة مضادة للبكتيريا تحمي العين من الملوثات 
ويتحكم في تدفق الدموع العصب السابع في القحف وهو العصب الوجهي. والدموع»› 
كمبيد للبكتيرياء أكثر فاعلية من آي منتج كيميائي. وهي مادة قادرة على تدمير مائة نوع 
ختلفة من البكتبريا. وتبقى هذه القدرة حتى بعد تخفيفها ستائة مرة. 

وبالمثل» للكبد عدة وظائف ختلفةء فهو كخدة» يفرز السائل المراري الذي يساعد 
في هضم الطعام. إن الكبد مصنع كيميائي لا يجاريه آي مصنع آخر. إنه يستطيع أن 
يعدل أي مادة كيميائية. وهو عضو ذو قوة هائلة في إزالة السموم» حيث يحلل كثير من 
الجزيئيات السامة ويجعلها غير ضارة. وهو مستودع دماء» وخزن لبعض الفيتامينات»› 
والمواد الكربوهيدراتية المهضومة على هيئة جيلوكوجين» يُطلقه الكبد ليحافظ على 
مستوى السكر في الدم» والكبد معمل لصناعة الإأنزيات» والكوليستيرول والبروتين 
AA‏ 
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وفيتامين «أ» وعناصر تخثير الدم» وعناصر آخرى كثيرة. وتحت ظروف معينة يستطيع 
الكبد أن يستعيد وظيفته «الجنينية» لإإنتاج خلايا الدم الحمراء. 

إن دماءنا تنقل عناصر الغذاء إلى الأجزاء المختلفة في الجسم» وتحمل الأوكسجين 
من الرئتين إلى الخلاياء وتحمل إلى الخارج ثاني وكسيد الكربون من ثلاثين تريليون خلية 
بجسم اللإنسان. علاوة على ذلك» ينقل الدم الهرمون» والأجسام المضادة التي تشكل 
دفاعاتنا الداخلية. ويؤثر الدم أيضا في تنظيم حرارة الجسم. أما كرات الدم البيضاء فإنها 
تحطم البكتيريا وتبتلعها وتهضمهاء وتفعل الشيء نفسه بالنسبة لحميع الأجسام الغريبة 
الأخرى غير البكتيرية التي تهاجم الحسم. 

يتكون الدماغ من المخ الذي ينقسم إلى نصفين: المهادء مشتملاً على النخاع المستطيل 
وجسر من الألياف العصبية تصل في بين نصفي الدماغ؛ والدماغ الأوسط مشتملاً 
على المخيخ والحبل الشوكي. ويتحصن الدماغ بثلاث طبقات: طبقة جافة وطبقة لينة 
والنسيج الضام. وتتكون كتلة الدماغ من مواد بيضاء رمادية. ويحتوي النسيج الرمادي 
على الخلايا العصبية» والأنسجة البيضاء هي المحطة النهائية. ويشكل النخاع المستطيل 
RS Si LS‏ 
الألياف العصبية. ويعنى المخيخ بالتوازن» والتآزر العضلي» وتنفيذ الحركات الدقيقة. 
أما مركز البصر وهو المعروف باسم «الفص القفوي» فإنه يقع في مؤخرة الدماع. آما 
المناطق الخاصة بالسمع والشم» فتقع في الفص الصدغي على جانبي الرأس. إن أبرز 
شيء ملفت للنظر في الدماغ هو كتلة المخ. لحاؤها الخارجي هو سحاء المخ الذي يتكون 
من طبقة رمادية من الخلايا العصبيةء أسفلها نسيج أبيض» وفي قاعدته مركز إضافي 
صغير من مادة رمادية يطلق عليها «العقد القاعدية». وليس من اللازم أن تكون «المادة 
الرمادية» أرقى من البيضاء ولا العكس صحيًاء إنها معنية بتوزيع النبضات عبر اقتران 
الكروموزومات المختارةء بين المادة البيضاء تعنى بنقل النبضات عبر الألياف العصبيةء 
وما معَّا تساعدان على نشوء الوظائف النفسية الرئيسية والانعكاسات الشرطية. ويبلغ 
متوسط وزن الدماغ حوالي ٠۳٠١‏ إلى ٠٤٠٠١‏ جرامًا. ويحتوي على ٠١٣-٠٤١‏ بليون 

وتملك الحيوانات أجهزة عادة ما تكون أقوى وأكمل من الأدوات التى صنعها 
الإإنسان. وهناك أمثلة كثرة على ذلك: أضراء بعض الحيوانات» فا الجرادء 


۸۹ 


وصنوج صرار الليل» ومجموعة كبيرة من المصائد والشباك والفخاخ والأصماغ 
وغيرها... وقد ألف «آندريه تتري» كتابًا كاملا في هذا الموضوع» هو: «الأدوات عند 
الكاتنات الحية»"“ وفي هذا دليل على أن التطور لا يتقدم بطريقة عمياء أو آلية كا 
اعتقد «داروين». إنما التطور يتبع مبداً النفعيةء الاتجاه نحو ماهو نافع للكائن» وفي هذا 
إشارة إلى فكرة الخلق التي لا يمكن وجودها في المادة 

لقد جد لدى الحية ذات الأجراس قدرة على اللإحساس بالاأشعة فوق الحمراءء 
وقد أثبت العلماء في جامعة كولورادو بالولايات المتحدة وجود هذا المكشاف على رس 
الحيةء وأنه يتكون من أعصاب رفيعة جدًا ذات خلايا خحاصة تتغير عندما يلمع الضوء 
عليها. وقد أوضحت التجارب أن رد الفعل عند الحية يحدث في ٠١‏ ميللي من الثانية 
بعد ظهور الأشعةء وهذا رقم قياسي في زمن رد الفعل لآي نظام بيولوجي معروف 
حتی الآن. 

ولدى سمك القرش هوائي كهربائي فوق آنوفها يساعدها على اكتشاف الطعام 
المختبى في الرمال بقاع البحر. وترسل جيع الكائنات الحية قي البحر موجات كهربية 
ضعيفة يستطيع القرش التقاطها بواسطة هذا الهوائي الحساس. 

ما الدكتور «آلكسندر جوربوفسكي» وهو عضو بأكاديمية العلوم السوفيتية» فقد 
عاد لتبني الفكرة القديمة التي دعمها «أينشتين» مع آخرين» والتي تذهب إلى أن هناك 
بعض السات الملغزة في تر كيب الكون والمادة. وسأقتبس في) يلل بعض الشواهد الهامة 
من الكتاب: ّ ٠‏ 

«آلاف كثيرة من النمل الأبيض تتعاون في بناء جبل من النمل". وعندما يكتمل» 
إذا به بناء بالغ التعقيد فيه مساحة كبيرة من الأنفاق» وفيه خازن للأخشاب» وحجرات 


للبيض... إلخ». 


(۱) André Tetry: Les putils chez les êtres Vivants (n.p., n.d). 

(۲) من أجل مزيد من المعلومات في هذا الموضوع» انظر: 
Lucian Cuenot: Invention et finalite en Biologie (Paris: Masson et Cie. 1951).‏ 
(۳) جبل النمل يبنيه النمل بأجسامه فهو نفسه لبنات البناءء وفي هذا تزداد حيرة العقل وتتجلى المعجزة. 


۹٩ ۰ 
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كان لا يزال في مراحله الأولى من البناء. وبرغم ذلك استمر البناء بنجاح» فأقيمت كل 
الممرات والأآنفاق والمخازن في كل قسم منه) بالطريقة نفسها تمامًاء بل أكثر من هذا 
انات سنا و ضلات م ةة 

وقد نظن أن كل نملة كانت على علم كامل بعمل جارتها في القسم الآخرء لأا 
عملا تماما بالأسلوب نفسه. ولكن الواضح لنا أا م تكن تعلم شيتًا عن عمل جارتاء 
لأنه م يكن هناك اتصال بينهاء فدعنا نحاول تفسير هذه الظاهرة.. 

من الواضح أن كل نملة مفردة ليس لدا معلومات عن التصميم الكلي لجبل 
النمل» وإنا تعرف كل نملة فقط ج ز١ا‏ من العملية الكاملة التي تساهم فيها. وعلى ذلك 
قد نستنتج أن النمل في مجموعه فقط لديه المعلومات الكاملةء بمعنى آخر أن الأفراد 
كأعضاء في مجموعة يملكون «معرفة عظيمة». أما باعتبارهم أفرادًاء فإنهم لا يملكون 


2 


ع 
۰ 


ساد اعتقاد لفترة طويلة من الزمن بأن سراب الطيور المهاجرة في طريقها إلى المناطق 
الدافئة تقودها الطيور الأكبر ستا والأكثر خبرة. ولكن الحقائق لم تؤكد هذا الاعتقادء 
فقد وجد البروفسور «جاموتو هيروس وكي» )Jamoto Hirosuke)‏ وهو lz‏ طيور ياباني 
أن السرب من الطيور ليس فيه طائر يقوده» وإذا حدث أن طائرًا وجد في المقدمة» فإنه 
ليس بالضرورة قائد السرب» بل نرى أحياتا في المقدمة طاترّا صغيرًا جدًا قد لا يكون 
له ريش. والظاهر أن مثل هذا الطائر لا يعرف الطريق التقليدي ولا يستطيع توجيه 
الطيور الأحرى التي تعرف طريقها جِيدًا“ 


ويمضي «جوربوفسکي» قائلا: 

«من الحقائق المعروفة من وجهة النظر البيولوجية أن النسبة بين المواليد الذكور 
والإناث متساوية» فإذا اخحتلت هذه النسبة السوية تظهر تلقاتيًا عملية لإعادة التوازن 
من جدید. 


(1) Alexander Gorbovsky, n.p.d. 


۹۱ 


فإذا نقص عدد اللإناث في مجتمع» فإن عددًا أكبر من اللإناث يولد. وإذا كان لدينا 
عدد أقل من الذكور» فإن عدد المواليد الذكور سيزيد بالتالي... وهكذا تستمر العملية 
حتی يستعاد التوازن... 

ومن البين أن الكائن ا لحي الفرد المستقل لا يمكنه أن يؤثر على جنس مواليده. بمعنى 
آخر» إننا - مرة آخرى - أمام ظاهرة ذات قوانين خاصة با... نحن مرة آخرى نواجه 
بتأئير أي من خارج كل کائن حي مفرد... 

هذه الظاهرة مألوفة للجنس البشري» ويسميها علماء السكان «ظاهرة سنوات 
الحرب» حيث يقتل آثناء ا لحروب رجال كثيرون» ولكن سرعان ما تزيد نسبة المواليد 
من الذكور حتى يستعاد التوازن»(“ 

هذه الأمثلة السابقة أخذت من أول كتاب دراسي في علم الأحياء. هذه المعجزات 
الحقيقية في الطبيعة يقس رها الدين باعتبارها أفعالا للعقل الأسمى (الله سبحانه وتعالى). 
ويمكن اختصار جميع التفسيرات العلمية في هذا المجال بأنها معجزات خلقت بذاتها - 
ليست هذه أكبر خرافة غزت عقل اللإنسان؟ أن تطلب من شخص ما أن يتقبل عقله أن 
شيئًا على درجة من الكال والتعقيد كعين الإنسان أو عقله قد جد بمحض الصدفة 
يشبه أن تطلب من شخص أن يقبل بأن الأساطير الإإغريقية حقائق واقعة. دعنا نلخص 
الموقف بكلمات من الفيلسوف الإسلامي العظيم «أبو حامد محمد الغزالي»: إن جميع 
المعجزات طبيعية» وإن الطبيعة كلها معجزة. 

ماذا إذن عن «المادة ذاتية التنظيم» و«الخلق الذاتي» لجميع تلك الأنظمة شديدة 
التعقيد التي يمتلى بها العا م الحي؟ دعنا ننظر في «التنظيم الذاتي» أو «اللخلق بالصدفة» 
لجزيء واحد من البروتين» وهو المادة الأساسية لحميع الكائنات الحية المعروفة لنا. 

لقد حاول «تشارjlز‏ يو جùı‏ ج|ي“ (Charles Eugene Guye)‏ عام الطبيعة السويسري 
أن يقوم بحساب احتمالية اللخلق بالصدفة لجزيء واحد من البروتين. ومن المعروف 
أن جزيء البروتين يتكون من أربعة عناصر ختلفة على الأقل ولكي يبسّط الحساب 
افترض «جاي» أن الجزيء البروتيني مكون فقط من عنصرين فحسب من ۲٠٠١‏ ذرة 


(1) المرجع نفسه. 
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بوزن ذري )٠١(‏ وبعدم تناظر للجزيء من ٩(‏ , ١)ء‏ بهذه الشروط المبسطة قدّر «جاي» 
احتال خلق البروتين «بالصدفة» يبلغ .)۲۳٠-٠١ × ۲, ٠۲(‏ فإذا أخذنا هذه النتيجة 
في الاعتبار في إطار عمر وحجم كوكبنا الأرضي» فإن خلق مثل هذا الجزء يستغرق 
۳ بليون سنة تحت ظروف ١٠١٠٤١‏ اهتزازة في الثانية. وتبعًا لذلك» لا يوجد 
إمكانية أن الحياة قد نشأت بالصدفة خلال ٤, ١‏ بليون سنة التى يفترض آنا عمر 
الأرض. ۰ 

وقد اعاد هذا الحساب «مانفرید إججن» (”عع۴1 ۵٣؟ہNa)‏ من «(معهد ماکس بلانك 
لكيمياء الطبيعة الحيوية» في جوتنجن بألانيا والحاصل على جائزة نوبل في الكيمياء عام 
۸,., فأثبت أن جميع المياه على كوكبنا ليست كافية لكي تنتج بطريق الصدفة جزيئا 
بروتيتيًا واحدا» حتى ولو كان الكون كله ملينًا بمواد كيميائية تتحد بعضها مع بعض 
بصفة دائمة. فإن البلايين العشرة من السنين منذ نشأة الكون لم تكن كافية لإنتاج آي 
نوع من البروتين. في مواجهة هذه الحقيقة» صاع «يوجين» هذه الفرضية: التطور قبل 
الحياةء ويعني «الحياة قبل الحياة» كا يطلق على هذه النظرية. نسب «يوجين» إلى الحامض 
النووي قدرة على الحياةء وهو بهذا ينسب إلى المادة مبداً التنظيم والاختيار والتكيف مرة 
واحدة. وهو مبداً لا يدخل في تعريف المادة على الإإطلاق. 

وقد درس کل من العالمین البریطانيین «فردريك هویل» (1eرہ٤ )۴٣۵۵ ٤٣‏ الرئیس 
السابق للجمعية الفلكية الملكيةء و«شاندرا فيكراما» (a٣aا)¡V .»)chendra‏ المشكلa‏ 
نفسهاء ووصلا إلى افتراض أن الحياة لم تنشاً على الأرض ولكنها جاءت مع سحب من 
الغبار الكوني من أعماق الكون. وطبقا لما ذهبا إليه» فإن النشاط الحيوي في الكون لا بد 
أنه بدأ قبل نشأة الاأرض. 

وقال العام الروسي «بلاندین» («ف«ه81): لو أن مليون معمل على الأرض عملت 
لبضعة ملايين من السنين في تركيب العناصر الكيميائيةء فإن احتمال خلق حياة في أنبوبة 
اختبار ستكون شييًا نادرًا. وطبقا لحساب «هولدن» (”ء1۵ه11)» فإن الفرصة هي ١(‏ إلى 
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(1) Blandin, n.p.d. 
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هذا هو الأمر بالنسبة للتنظيم لجزيء واحد من البروتين الذي إذا قورن بكائن حي» 
فانه یشبه طوبة إذا قورنت بمبنی کامل. 

إن العلم -وخاصة بيولوجيا الجزيئيات -قد استطاع أن يضيق الثغرة الهائلة بين الحياة 
والمادة الميتةء ولكن بقيت الثغرة الصغيبرة مستحيلة العبور. ولا شك أن الاستخفاف 
بهذه الثغرة يعتبر خطا علميًا. ومع ذلك فهذا هو الموقف الرسمي للمادية. 

فكيف يمكن تفسير التباين الظاهري التالي: إذا وجدنا في اكتشاف آثري حجرين 
موضوعین في نظام معين أو فطعا لغرض ماء فإننا جيًا نستنتج بالتأكيد آن هذا من 
عمل إنسان في الزمان القديم» فإذا وجدنا بالقرب من الحجر جمجمة بشرية أكثر كلا 
وأكثر تعقيدًا من الحجر بدرجة لا تقارن» فإن بعضًا منا لن يفكر في نها من صنع 
كائن واع» بل ينظرون إلى هذه الجمجمة الكاملة أو الهيكل الكامل كأن| قد نشا 
بذات) أو بالصدفة - هكذا بدون تدخل عقل أو وعي. آليس في إنكار اللإنسان لله 
هوی بین؟ 

إن ضیق فق الاإنسان الحدیث یتجلی» آکثر ما یکون» في اعتقاده بأنه لا یری أمامه 
لغرَا» کان حکمته هي مجموع علمه وجهله معًا. إنه جهل» ولکن الإنسان غير واع به 
حتى إنه يتقبله باعتباره معرفة» في مواجهة آعظم لخز يتصرف بعنجهية وغرور» حتى إنه 
لا يرى المشكلة. وني هذا يتجلى الحجم الحقيقي لجهل الإنسان وتعصبه. 

تهاجر طيور «السنونو» من وربا إلى إفريقياء ثم تعود في فصل الربيع إلى السقوف 
نفسها التي بت عليها آوكارها. فكيف عرفت آنا يجب أن ترحل ومتى ينبغي أن 
E2 a NNE E E‏ 
المدينة الكبيرة؟ على هذه الأسئلة يقول إنساننا المغرور بنفسه: إنها الغريزة التى تقود 
ذه الطيون أو قرول إا اة على با لغار الطيي. فالطور الي نمت أن 
عليها أن تتحرك إلى منطقة أدفاً هي التي تحافظ على بقائهاء أما الطيور الأخرى التي ¿ 
«تفهم» هذاء فقد قضت نحبها. إن غريزتها إلى الهجرة هي نتيجة معرفة متراكمة من 
آلاف الاّجیال. 

المشكلة لا تكمن في هذه اللإجابة الفارغةء إنها تكمن في حقيقة أن تجادلنا يظن أنه 
قد قدم إجابة على اللإطلاق. لقد تجاهل السؤال الذي هو ول شرط من شروط البحث 
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عن الحقيقة. إن ظهور النظرية العامة للنسبية يرجع الفضل فيها إلى حقيقة أن «آينشتين» 
رأى ثمة مشكلة حيث بدا للآخرين أن كل شىء واضح وعحدد. 

من مهام الدين والفن والفلسفة توجيه نظر اللإنسان إلى التساؤلات والألغاز 
والأسرار. وقد يؤدي هذا أحيانا إلى معرفة ماء ولكن في غلب الأحيان يودي إلى وعى 
بجهلناء أو إلى تحويل جهلنا الذي لا نشعر به إلى جهل نعرف أنه جهل. وهذا هو الخط 
الفاصل بين الجاهل والحكيم. وأحيانا يكون كلاهما على معرفة قليلة ببعض المسائلء إلا 
أن الجاهل -بعكس الحكيم -يأخذ جهله على أنه معرفة ويتصرف بناء على ذلك. 

إنه ببساطة أعمى لا يرى المشكلةء وني حالتنا هو أعمى لا يرى المعجزة» هذا 
الموقف أحياتًا معقبات خطبرة في الحياة العمليةء فعند الجهال ثقة عظيمة بالنفس» بين 
يتصرف الحكيم بشك وحذر ك| فعل «هاملت»» مما يعطي فريق الجهال ميزة ملحوظة. 
وهذا وضع يختلف عن وضع التأمل. فلا حاجة للتأمل وإمعان النظر إذا كان «كل 
شىء واضحًا» وهذا هو الموقف العقلى لما يسمونه «باللإنسان الج|اهيري» اوت اکر 
«الفهلوى». 

هذا الصنف من الناس لا يشغل عقله بالأسرار والألغازء إنه لا يشعر بالإإعجاب 
والدهشة عندما يواجه المجهول. فإذا برزت آمامه مشكلةء فإنه يصفها ويضع ها اسا 
ثم يمضى في طريق حياته معتقدا أنه قد حل المشكلة» ومن هنا جاءت هذه المصطلحات: 
«الخريزة) «المادة ذاتية التنظيم»» «شكل معقد»ء أو «مادة شديدة التنظيم». 

إننا لا نستطيع تفسير الحياة بالوسائل العلمية فقط» لأن الحياة معجزة وظاهرة معّاء 
واللإعجاب والدهشة هما أعظم شكل من أشكال فهمنا للحياة. 


معنى الفلسفة الانسانية 

«السعي من أجل المتعة والهرب من الألم). بهذه العبارة «الكليشة» حدد مبداً الحياة 
الأساسي اثنان من كبار فلاسفة الفكر المادي ہما «إبیقور)“ (کںuإںcuم۴)‏ قي الماضي» 
و i (Holbach)‏ العصر الحديث. ليست فقط حياة الإإنسان» بل حياة الحيوان 
أيضا. فالمادية تؤكد دائ)| ما هو مشترلك بين الحيوان والاإنسان» بين) يؤكد الدين على ما 
يفرق بينه|. بعض الطقوس الدينية والمحرمات الدينية يقصد ہا فقط التأكيد على هذه 
الاختلافات. 
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في ححاولة المادية لتأكيد الطبيعة الحيوانية عند الإنسان تبدي اهتامًا أكثر مما 
0 
يجي 
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م جعل «داروين» الإأنسان خیوائ ولکنه جعله واعيًا بأصله الحيواني» وانطلاقا من 
هذا «الوعي» أخذ الآخرون يستنبطون النتائج «المناسبة» في الأخلاق والسياسة: المجتمع 
الإنساني قطيع في شكل متحضر» والحضارة هي يقظة الإنسان التي تنطلق مصحوبة 
برفض المحرمات. القوة فوق الطبيعة» الحياة با لإ حساسات وليست بالروح... إلخ. 

إن التطور - حيث آقام الوحدة (أو الاستمرارية) بين الحيوان والإإنسان - قد بطل 
الأتلذف ن الطيخة وسن الفقافة وانطلاة م وجهة تطر آأخرى: جد الدين يعد 
إقامة هذا الاختلاف. ولذلك» فإنه انطلاقًا من فعل الخلق الإلهى يقف الإنسان والثقافة 
N SS a‏ 
والحضارة. فبينا يقول «كامو»: إن «الانسان حيوان يرفض أن يكون كذلك»"» فان 
«هوايتهيد» يرى في هذا الإنكار جوهر الموقف الديني (هذا الرفض العظيم)"“ كأن 
الدين يقول: «انظر ماذا يفعل الحيوان وافعل عکسه؛ إنه يفترس فيجب آن تصوم» إنه 
يتسافد فيجب أن تتعفف» إنه يعيش في قطيع فحاول أن تعيش متفردًاء إنه يسعى إلى 
اللذة ويهرب من الألمء فعليك آن تعرض نفسك للمصاعب.. باختصار: الحيوانات 
تعيش بأجسامهاء فعليك أن تعيش بروحك». 

إن رفض هذا الموقف الحيواني» هذه «الرغبة السلبية» التي لا يمكن تفسيرها بنظرية 
داروين آو النظريات العقلانية» هي الحقيقة القاطعة للحياة الإنسانية على هذا الکو كب. 
قد تكون نقمة للإنسان أو نعمة» ولكنها تبقى الخاصية الوحيدة التي تميز اللإنسان. 


)١(‏ أكثر الأمثلة تعبيرًا عن هذا الموقف يبدو قي الإصرار العنيد على أن العلاقات الجنسية كانت حرة حرية 
كاملة طوال حقبة من الزمن قبل التاريخ (كل امرآة لجميع الرجال»ء وكل الرجال لحميع النساء). ورغم 
أن «أنجلز» اعترف صراحة بأنه لا يوجد دليل مباشر على أن الأوضاع كانت على هذا النحوء إلا أنه ما 
زال يصر على هذا الرأي في كتابه: «أصل الأسرة». من البين إذنء أن العامل الحاسم في القضية كان قرارًا 
أيديولو جيًا وليس الحقيقة العلمية. إن¡ۈر : Engels: The Origin of the family, private property and‏ 
the state (Zagreb: Naprijed, 1945) p. 28‏ 

(Y) Camus: L homme revolté. 


(FT) Alfred Whitehead: Science and the Modern World (New York: Macmillan, 1926). 
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من الناحية الواقعيةء يوجد كل من التوازي الكامل والتنافر المطلق بين الإنسان 
ليوات فحن تج د غالا ى الواح الول وة اة أعي ا لاني الأال د ولكن 
من ناحية أخرى لا نجد آي تماثلء فا ا ود ا وهو حايد من 
الناحية الأخلاقية كأنه شىء من الأشياء. أما الإنسان» فليس كذلك أبدًا. فمنذ اللحظة 
التى «تأنس فيها الران) في «المقدمة السماوية» الدراميةء أو من اللحظة المشهودة 
الحروفة #باهبوط إل الأرض)» لا يستطيخ الإنسان أن تاز أن يكون يونا بريًاء لق 
أطلق سراحه دون اختيار له في العود. ولذلك» فإن کل حل «فرویدي) (ھاdںإ۴)‏ 
مستبعد. فمنذ تلك اللحظة المشهودة لم يعد نمكًا للاإنسان أن يختار بين أن يكون حيواتا 
أو ااانا ا تاره الوخد نکن نانا اوک سان 

لوكا ف ا اتات بساطة اك ارا ات كالاب كات اة سا اة م السرا 
ولكنه ليس كذلك» إنه «دودة الأرض وابن الساء»» ولكونه خلوقا فهو كائن مشوش. 
ولذلك» فإن «التناغم» الذي ذهب إليه الفيلسوف اليوناني «إقليدس» غير مكن. وليست 
حقيقتنا اللأصلية وحدها قائمة على فكرة الخلق» ولكن أيضًا خطايانا وآثامنا. 

في إطار فكرة الخلق جد الإنسان نيل تختده» ويخوض غبار المجاهدة الأخلاقيةت 
وما في الحياة من مآس» ومعضلات» و ااات ويصادف النقمة والقسوة وخبث 
الطوية"“ ولا يعرف الحيوان شيئًا من هذا كله» ومن هنا يكمن معنى تلك اللحظة 
التي صنعت عصرًا جديدًا. 

إن قضية الخلق هي» في الحقيقة» قضية الحرية اللإنسانية. فإذا قبلنا فكرة أن الإإنسان 
لا حرية له» وأن جميع أفعاله حددة سابقا -إما بقوى جوانية أو برانية - ففي هذه الحالة 
لا تكون الألوهية ضرورية لتفسير الكون وفهمه. ولكن إذا سلمنا بحرية اللإنسان 
ومسئوليته عن أفعاله»ء فإننا بذلك نعترف بو جود الله إما ضمدًا وإما صراحة. فالله وحده 
هو القادر على أن يخلق خلوقا حَرّاء فالحرية لا يمكن أن توجد إلا بفعل الخلق ° 


(۱) قارن القرآن: سورة الشمس» الآیتین (۷» ۸): وتس وَمَاسردها ا اها وها وتَقّوهًا...4. 
(۲) قارن «كارل جاسبرز»: «عندما يكون الإإأنسان واعيًا بحريته وعيًا حقيقَيًاء فإنه في الوقت نفسه يصبح مقتنعا 
بو جود الله. فالله والحرية لا ينفصلان...». ئم يمضی قائلا: «فإذا كان الوعى بالحرية ينطوي على وعی 
بالله» فيتبع ذلك آنه يوجد علاقة بين إنكار الحرية وإنكار الله». انظر: 
Karl Jaspers: Introduction to Philosophy (Beograd: Proveta, 1967) p.158.‏ 
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الحرية ليست نتيجة ولا إنتاجًا للتطور» فالحرية والإنتاج فكرتان متعارضتان. إن الله لا 
ينتج ولا يشيد إن الله يخلق. وقد اعتاد الناس أن ينسبوا إلى رجال الفن فكرة الخلق. 
ولكن الفنان الذي يشيد لا يقوم بخلق شخصية وإنها صورة لإنسان. فالشخصية 
لا يمكن تشييدها. وأنا لا أعرف ماذا يمكن أن تعنى الصورة بدون الله. قد يتمكن 
الإنسان جلا أو عاجلاء خلال هذا القرن أو بعد ا المتصلةء قد 
ينجح الإنسان في تشييد صورة مقلدة من نفسه» نوع من الإنسان الآلي أو مسخ» شيء 
قريب الشبه بصانعه. هذا المسخ الشبيه باللإنسان» لن تكون له حرية» إنه سيكون قادرًا 
على أن يعمل فقط ما تمت بر مجته عليه. وهنا تتجلى عظمة الخلق الإهي الذي لايمكن 
تکراره أو مقارنته بأي شىء حدث من قبل أو سيحدث من بعد في هذا الكون. في 
لحظة زمنية من الأبدية بدأ خلوق حر في الوجود. فبدون اللمسة الإهية لما تحول نتيجة 
التطور إلى إنسان. كانت نتيجة التطور على الأرجح حيواتًا أكثر تطورًّاء حيواتا ماليا 
أو كائتا بجسم إنسان وذكائه» ولكن بدون قلب ولا حياة جوانية.. ذكاء متحرر من 
وخز الضمير الأخلاقي» ربا كان أكثر كفاءة ولكنه في الوقت نفسه شد قسوة. يتخيل 
بعض الناس خلوقا كهذا النوع قادمًا من أحد الكواكب البعيدة في الكون» وآخحرون 
يرونه نتاجًا لحضارتنا في مرحلة من المراحل العليا لنموها. مثل هذا المخلوق يوجد 
ق رواية «جوته» المشهورة «فاوست»» ولكن «فاوست» نصف إنسان» مسخ. وجب 
أن نلاحظ آنه لا يمكن مقارنة القسوة اللامبالية هذا المسخ وبين سوا المجرمين. فقد 
يختار الانسان أن يسلك سلوكا مضادًا للقوانين الأخلاقيةء ولكنه لا يستطيع - كا 
يفعل المسخ - أن يقلت من اللإطار الأخلاقي بعيدًا عن الخير والشر. إنه لا يستطيع أن 

إن الخبرة الأخلاقية قية العملية ترينا أن ميل الإنسان نحو الاثم والرذيلة أكثر من ميله 
إلى السعي نحو الخير. قدرته على أن يسقط في هوة الخطيئة تبدو كبر من قدرته على 
التسامي في مراقي الفضيلة''. الشخصيات السلبية تبدو أكثر حقيقة من الشخصيات 
الإيجابية. ولذلك» نرى الشاعر الذي يصور الشخصيات السلبية يتميز عن الشاعر 


f چ‎ 2 
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الذي يصور الأبطال"“ مها يكن الأمرء فإن البشر إما أخيار وإما أشرار» ولكنهم 
ليسوا أبرياء» وقد يكون هذا هو المعنى النهائي للقصة الاإنجيلية عن هبوط الاإنسان 
والخطيئة الأولى. فمن اللحظة التي طرد فيها آدم (الإنسان) من الجنةء ل يتخلص من 
الحرية ولم هرب من المأساة. فهو لا يستطيع أن يكون بريًا كالحيوان أو الملاك, إنما كان 
عليه أن بختار» أن يستخدم حريته في ن ختار أن يکون خيرًا او شريرًاء باختصار أن 
يكون إنساتًا. هذه القدرة على الاختيار بصرف النظر عن النتيجة» هي أعلى شكل من 
شكال الو جود الممكن في هذا الكون. 

الإنسانايملك روحاء ولکن علم الف لیس علا معتیا بالروح» فلا یمکن أن 
يوجد علم عن الروح. يتعامل علم النفس مع بعض الأشكال الخارجية التي تبدو 
على آنا حياة جُوانية. ومن هنا أمكن التحدث عن علم النفس الفسيولوجي» القياس 
النفسي» الصحة النفسيةء الظواهر الفيزيائية للنفس. فإمكانية علم النفس الكمي تطابق 
موضوعه البراني الآلي الكمي» أي الطبيعة اللاروحية للفكر والشعور. ومن هناء 
يتكامل كل من علم نفس الإنسان وعلم نفس الحيوان» لأن علم النفس ليس معنيًا 
SR a a‏ يقول جون واتسون: «علم نفس الإنسان كا يفهمه المذهب 
السلوكي» ينبخي إقامته على غرار علم نفس الحيوان الو ضوعي التجريبي» مستعيرًا منه 
ی ا ی ا و و ی ا 
إنساني والآخر حيواني منفصلان كل منه) عن الآخر بستار حديدي» لا يعرف أحدهما 
الآخحر» ولكل واحد منه| موضوعاته المختلفة ومناهجه وأهدافه» وإن) علم نفس واحد 


(1) من الثير حقا أن تلاحظ ذلك اهجوم العنيف الذي وجه في الصين سنة ٠۹۷١‏ إلى رواية صينية تنتمي 
إلى القرن الخامس عشر عنوانها «الحد المائي» معروفة في الغرب في ترجمة «بيرل بك« (Pearl Buck)‏ 
بعنوان «جميع البشر إخوة» .)A11 men are brothers)‏ والرواية من اأحسن ما کتب ي الأدب الصيني 
الكلاسيكي» تصف ثورة الفلا حين على الاإأدارة الإإمبراطورية خلال القرن الثاني عشر الميلادي»ء ولكن 
لأن رسالتها توحي بأن كل الناس إخوة فقد انتقدت الرواية باعتبارها «نموذجًا سلبيًا في التعليم» حيث 
إن مدخلها «لاطبقي» ولأن الناس ليسوا جميعًا إخحوة كا قيل خلال هذا الهجوم المذكور. وفي المجَر: 
أمرت وزارة التعليم بتصنيف التلاميذ وفقًا للطبقة التي ينتمون إليهاء وذلك في ست فئات حسب 
حروف المجاء. وكان رد الفعل الجماهيري - رغم تحفظه - واضحًاء حيث نظر إلى هذا التصنيف بأنه 
تعييز عنصري. ولا شك أن الأشكال أو الأسباب الحديدة لاإقامة اختلافات بين الناس مرتبطة بالفلسفة 
الر ية الإللادية: 


۹۹ 


يحتل مكانه بين العلوم الطبيعية"“ هذه مسألة لا تحتاج إلى تعليق» فإذا استخدمنا 
اأص طلحات الإإسلاميةء نقول: إن علم ال علم «نفس» ولیس علم اروح٤»‏ بمعنی 
أنه علم على المستوى الحيوي (البيولوجي) وليس على المستوى الشخصي الجواني. فهناك 
ثلاث دوائر ختلفة «الآلي والبيولوجي والشخصي» وهي تتطابق مع الدرجات الثلاث 
للواقع «الطبيعةء والحياة» والشخصية الحوانية». وطريقة تفكرر السلو كيين تفضي إلى 
تطبيق المنهجح العلمي وهي تتضمن على الدوام «السببية المطلقة)» وهذا في حد ذاته يعني 
إنكار الحرية التي هي جوهر الروح. فإذا حاو لنا «دراسة» الروح في نطاق علم النفسن» 
فسوف يؤدي هذا بالضرورة إلى نفي موضوع هذه الدراسة» وهكذا لا نجد خرجًا من 
هذه الدائرة اللعينة. 

إن المسأواة والإخاء بين الناس غكن» فقط إذا كان الانسان لوقا لله: اقالمساواة 
اللإنسانية خحصوصية أخلاقية وليست حقيقة طبيعية أو مادية أو عقلية. إن وجودها قائم 
باعتبارها صفة أخلاقية للإنسان» كسمو إنساني أو كقيمة مساوية للشخصية الإنسانية. 
وقي مقابل ذلك إذا نظرنا إلى الناس من الناحية المادية أو الفكرية» أو ككائنات اجتهاعية 
أو أعضاء ء في مجموعة أو طبقة أو تجمع سياسي أو أمّى» فالناس في كل هذا دات غير 
متساوين. ذلك لأننا إذا تجاهلنا القيمة الروحية - وهى حقيقة ذات صبغة دينية - 
يتلاشى الأساس الحقيقى الو حيد للمساواة الإنسانية. ا المساواة» حينئذه جرد 
عار دون اسان ول مھود و سر عاد ما ت ا رق تو اجه الوقات الدال عل 
اللامساواة بين الناس» أو الرغبة الطبيعية للإنسان أن يسيطر وآن يطيع» ومن ثم لا 
يكون مساويًا للآخر. فطالما حذفنا المدخل الدينى من حسابناء سرعان ما يمتلى المكان 
بأشكال من اللامساواة: عرقيا وقوميًا واجتاعيًا وسياسيًا. 


إن السمو اللإنساني لم يكن من المستطاع اكتشافه بواسطة علم الأحياء أو علم 
التفس» ولا باي علم آخرء فالسمو الإنساني مسألة روحية. فمن السهل على 
العلم» بعد «الملاحظات الموضوعية»» أن يقرر أن اللامساواة بين الناس - ومن ثم 
العنصرية العلمية - ممكنة جدًا بل منطقية”“ إن أخلاقيات سقراط وفيثاغورس 
Watson, n.p.d p.158.‏ )1( 


(۲) لا تستطيع نظرية «التطور» التوافق مع فكرة المساواةء ولا مع فكرة الحقوق الطبيعية. وكانت «المساواة» في 
الثورة الفرنسية معتبرة ديتا في أصلها. انظر الفصل الخامس من القسم الثاني من هذا الكتاب. 


۰۰ 
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Seneca‏ لا نكر قيمتهاً العظيمة ونحن ننظر في آخحلاقيات الأديان السمأاوية 

لثلاثة «اليهودية والمسيحية والااسلام»» ولک یبقی هناك فرف واحد واضح» هو 
TT‏ لا لبس فيه بمساواة جميع لر 
باعتبارهم خلوقات لله. حتى أفلاطون سلم بعدم المساواة بين الناس كضرورة. وعلى 
نقيض ذلك» نجد أن حجر الزاوية في الأديان المنرلة هو «الأصل المشترك» لجحميع البشرء 
ومن ثم المساواة المطلقة بينهم. وكان هذه الفكرة تأثير جوهري على جيع التطورات 
الروحية والأخلاقية والاجتاعية للجنس البشري. وفوق هذا يبدو أن تاريخ علم 
الأخلاق يكشف عن العلاقة بين فكرة المساواة بين الناس وفكرة الخلود-وهو موضوع 
يحتاج إلى دراسة أعمق. إن النظم الدينية والأخلاقية ية التي لا تعترف» أو التي لديا فكرة 
مشوشة عن الخلودء لا تعترف بالتالي بهذه المساواة. فإذا م يكن الله موجوداء فإن الناس 
بجلاء وبلا آمل غير متساوین. 

يزعم نيتشه» أن الأديان قد ابتدعها الضعفاء ليخدعوا بها الأقوياء. أما ماركس 
فيقول بالعكس. فإذا سلمنا بأن الأديان مفتعلة» سيبدو تفسبر «نيتشه» أكثر إقناعًا 
لأنه تأسيسًا على الدين فقط» يستطيع الضعفاء المطالبة بالمساواة. أما العلم وكل ما عدا 
الدين» فقد أكد عدم المساواة بين الناس. 


لماذا نصادف كثرة من المعوقين حول المساجد والكنائس والمعابد التى نذهب إليها؟ 
لن وتال وها بح أا ا رف الاين لس ل ها بر ضرة او ترون 
عليه» آولئك الفقراء في المال والصحة» أولئك الذين استبعدوا من موائد الاحتفالات 
في هذا العالم» حيث يدعى الشخص لاسمه أو حسبه ونسبه أو موهبته أو علمه. إن 
المريض وغير المتعلم يُخلق أمامه باب المصنع أيضا بيا يدخل المتعلم صحيح البدن. 
أما في بيت الله فإن الفقير والأعمى يمكن آن يقفا جنًا إلى جنب مع ملك أو نبيل وقد 
يكونا عند الله أفضل منه)"". إن أهم معنى حضاري وإنساني لأماكن العبادة يكمن في 
هذا البرهان المتكرر للمساواة. 


(۱) سورة عبس» الآیات (۱۰-۱): عبس وول )أن جاه آلکی لل وماید ربک لعل رف )أو يذ فة 
آل دی )ما من آستیی لے ات لہ دی وما عك آل رک ا وما من جاک می ای وهر شی لی ات 
ه4 . 


المعنى النهائي للفن آن يكتشف الخصوصية الإنسانية في الناس الذين أساءت إليهم 
الحياةء وآن يكشف عن النبل اللإنساني عند أناس صغار منسيين في خضم الحياة - 
وباختصار أن يكشف عن الروح الإنسانية المتساوية القيمة في جميع البشر. وكلا كان 
وضع الإإنسان متدنيًا في الحياةء فإن اكتشاف نبله يكون أبلغ إثارة. وني هذا تكمن القيمة 
الحقيقية للأدب الروسى الكلاسيكى”'“. كذلك يبرز الأدب الفرنسى بالمخل هذه الناحية 
ي شخصيات أدبية ET‏ اكوا (Quasimodo)‏ و«فانتين» (Fantine)‏ 
و«جان | .(Jean Valgean) «(jl‏ 

مف الاساتة ااا وعفو ا و ا ون کان هدا کل احا روزا ها لکن 
الإنسانيةء بالدرجة الأولى» توكيد لحرية الإنسان» أي توكيد لقيمته باعتباره إنساتا. 

2 و م ا 
N A ae OE DAY‏ 
أن نطلب منه أن يتأسف أو أن يغير رأيهء أن يتحسن وأن يصفح عنه. إنها أكثر إنسانية أن 
يعاقب إنسان بسبب معتقداته من إجباره على التخلي عنها أو التبرؤ منها بإتاحة الفرصة 
المعروفة باسم «الأخذ في الاعتبار بموقفه الخ ولذاء فهناك عقوبات إنسانية 
وعفو هو أكثر شيء غير إنساني. كان حققو اكم التفتيش في الماضي يزعمون أنجم 
حرقون الحسد لکي ينقذوا الروح» ما المحققون المعاصرون» فإنهم يفعلون العكس 
«يحرقون» الروح بدلا من الجسد... 

إن تقليص الإأنسان إلى جرد وظيفة إنتاجية استهلاكية» حتى - ولو كان له مكان في 
عمليات الاإنتاج والاستهلاك - ليس علامة على الإنسانيةء وإنا هو سلب لإنسانيته. 

إن تدريب البشر على أن يكونوا مجرد منتجين» وتنظيمهم في صفوف المواطنين 
الصالحين» هو أيضا غير إنساني. 


(1) في مقال: «وجهة نظر روسية» وصف فر جينيا وولف» هذه الخاصية الحية في النثر الروسى الكلاسيكى: 
«إن الروح هي الشخصية البارزة في النشر الفني الروسي» نراها عند «تشيكوف» ناعمة ما 
«دستويفشسكي» أعمق وأعظم» تيل إلى نوبات عارمة من العنف والغضب ولكنها دائا مسيطرة... تنثر 
روايات دستويقسكي الأنواء والزوابع الرمليةء ودفقات الماء المندفع في فقاعات وقرقرة فتستحوذ علينا.. 
إن قوامها الر وح فس« . !نۆر : Virginia Woolf: The Common Reader (New York: Harcourt,‏ 

Brace & Co.,1925). 
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وبا لمخلء › یمکن ان یکون التعلیم غیر إذ سای ذا کان عملية من جاب واخد» موجها 
وقائا على تلقين تعاليم حزبيةء إذا لم يكن يعلم الفرد كيف يفكر بطريقة يقة استقلاليةء إذا 
كان يقدم إجابات جاهزة» إذا كان يُعد الناس فقط للوظائف المختلفة بدلا من توسيع 
أفقهم» وبالتالي حريتهم. 

إن آي تلاعب بالناس حتى ولو كان في مصلحتهم هو أمر غير إنساني» أن تفكر 
بالنيابة عنهم وأن تحررهم من مسئولياتهم والتزاماعم هو أيضا غير إنساني. إن نسبة 
الإأنسانية إلينا تجعلنا ملتزمين. فعندما وهب الله الحرية للإنسان وأنذره بالعقاب 
الشديد» أكد - على أعلى مستوى - قيمة الإنسان کإنسان) إن علينا أن نتبع المثل 
الأعلى الذي وضعه الله لنا: لندع اللإنسان يجاهد بنفسه بدلا من أن نقوم بعمله نيابة 
عنه. 

بدون الدين وبدون فكرة الجهاد الروحي المتصل للإنسان كا تقرر في «الحدث 
التمهيدي با لجنة». لا يوجد إيمان حقيقي بالإأنسان باعتباره قيمة عليا. بدون ذلك ينتفي 
الإيمان بإمكانية إنسانية الإإنسانء» أو بأنه مو جود على الحقيقة. 

إن القول بمذهب إنساني ملحد ضرب من التناقض» لأنه إذا انتفى وجود الله انتفى 
بالتالي وجود الإنسان"“ كا آنه ما لم يوجد إنسانء فإن «الإنسانية» التي يزعمونها 
تصبح عبارة بلا مضمون. إن الذي لا يعترف بخلق الإنسان لا يمكنه أن يفهم المعنى 
الحقيقى لللإنسانية. وحيث إنه افتقد القاعدة الأساسية» فإنه سوف يقلص الإنسان إلى 
جرد «[نتاج السلح وتوزيعها وفقا للحاجة؛: أن نتأكد أن الناس جيعًا قد حصلوا غل 
بمجتمعات الرخاء اليوم» لا نستطيع أن نؤكد آنه بهذه الطريقة يمكن الوصول إلى 
عالم أفضل أو أكثر إنسانية. إننا سنكون حتى أقل إنسانية إذا ضعت موضع التنفيذ 
أفكار بعض الأيديولوجيين عن التسوية العامةء والتهاثل» واللاشخصية. ففي عالم 


)١(‏ سورة البلدء الآيات e :)١۷-٤(‏ نس فی کو ا أب أن ن مدر عد سد يفول اهدحت 


اک ا مسب آن ر د )ا ملل عن ا ولسَاا وسن تون د اق 
عة COLI‏ ا PEAIECOT E‏ 


ا ر لے 


© ادم ْنَا منوا وتواصاً بالصر وتواصوا وأيالمْمَة4. 
Nikolai Berdyaev: The Beginning and the End (New York: Harper. 1857).‏ )¥( 


1۰۳ 


كهذا الذي وصفه «ألدوس هکسلي» في کتابه «عالم جدید شجاع» لن توجد مشاکل 
اجتمأعية» وستعم المساواة والتہاثل والاستقرار في کل مکان. ومح ذلك» فنحن 
جيعًا سنرفض -واعين أو بالغريزة - هذه الرؤية كنموذج للمحو التام للإنسانية. 

«الاأنسان نتاج بيئته»» هذه المسلمة الرئيسية في المذهب المادي تخدم كنقطة انطلاق 
لجحميع النظريات غير الإإأنسانية التي تتفرع منها: في القانون» ويي علم الاجتماع» وني 
ممارسة التلاعب بالبشر التي بلغت ذروتها في عهد النازية والستالينية» وجميع النظريات 
الأخرى الياثلة في اللإغواء والتي تضع آولوية المجتمع فوق الأفراد» وتؤكد على التزام 
الإإنسان بخدمة المجتمع... إلى آخر هذه النظريات - كلها تنتمي إلى هذا المجال. ولا 
أن يوضع كل شيء في خدمة الإإنسان. فالإنسان خادم لله فحسب» وهذا هو المعنى 
المطلق للإنسانية. 
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الفصل الثاني 
التمافه والحضارة 


«إننا لا نستطيع أن نرفض الحضارة حتى لو رغبنا في ذلك. ولكن الشيء الوحيد 
الضروري والممكن هو أن نحطم الأسطورة التي تحيط بها». 


الأداة والعبادة 


هناك حقيقتان متعارضتان ارتبطتا بظهور الإنسان: الأداة الأول والعبادة الأول. 
E‏ 
استمرارية للتطور البيولوجي» e‏ 
البدائية للحياة حتى ظهور الحيوان الكامل. فالوقفة المنتصبةء واكتمال اليد واللغة 
والذكاء» كلها حالات ولحظات من التطور تبقى بطبيعتها في إطارها الحيواني. إن 
الإإنسان عندما استخدم لول مرة حجرًا لكسر ثمرة جافة أو لضرب حيوان فقد فعل 
شيا هاما جدًا» ولكنه ليس جديدًا كل الحدة» لأن آباءه الأوائل من فصيلته الحيوانية 
قد حاولوا فعل الشيء نفسه. لكنه عندما وضع الحجر أمام عينيه ونظر إليه باعتباره 
رمرًا لروح» فإنه بذلك قد قام بعمل أصبح السمة العامة التي لازمت الإنسان في العام 
كله» وهو أمر جديد تماما في مجرى تطوره. وكذلك عندما قام الإإنسان لأول مرة برسم 
خط حول ظله على الرمال» فإنه هذا العمل قد رسم أول صورة'. ومن ثم بدا نشاطا 
متفر دا اختص به دون سائر الكائنات. فمن البدہی آن آي حيوان غير قادر على فعل 
ما هرف اف رع وز جهن مك ارجات ارد 

إن ا لجوانب البيولوجية لظهور اللإنسان يمكن تفسيرها بالتاريخ السابق. أما ا لجوانب 
الروحية»ء فلا يمكن استنتاجها أو تفسبرها بآي شىء وجد قبله. فالإنسان قد هبط من 
عام آخحر ختلف» هبط من الساء طبقا للتصور الديني. 


(1) Leonardo da Vinci: The Notebooks of Leonardo da Vinci (New York: Dover Publication, 
1970). 
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إن العبادة والأداة يمثلان طبيعتین وتار يجين للنسان: تاريخ هو دراما إنسانية» تبداً 
من «المرحلة التمهيدية لوجود الإإأنسان بالحنة» ثم تتطور خلال انتصار فكرة الحريةء 
وتنتهي بيوم الحساب في الآخرة» وهي الوازع الأخلاقي للتاريخ. أما الثاني» فهو تاريخ 
الأدوات أو تاريخ الشياء الذي ينتهي بالدخول في المجتمع الطبقي» وقصور الطاقة 
شأنه في ذلك» شأن بقية العام اى هذان التاريخان هما العلاقة نفسها التي بين 
العبادة والأداةء وهي العلاقة نفسها التي بين الثقافة والحضارة 


انعکاس ازدواجية الحياة 

هناك خلط غريب بين فكرة الثقافة وفكرة الحضارة. 

الثقافة تبداً «بالتمهيد السماوي» بيا اشتمل عليه من دين وفن وأخلاق وفلسفةء 
وستظل الثقافة تعنى بعلاقة الإنسان بتلك السماء التي هبط منهاء فكل شيء في إطار 
الثقافة إما تأكيد أو رفض أو شك أو تأمل في ذكريات ذلك الأصل السماوي للإنسان. 
تتميز الثقافة بهذا اللغز» وتستمر هكذا خلال الزمن في نضال مستمر لحل هذا اللغز. 

ما ا لحضارة» فهي استمرار للحياة الحيوانية ذات البعد الواحد التبادل المادي بين 
الإإنسان والطبيعة. هذا الحانب من الحياة بختلف عن الحيوان فقط في الدرجة والمستوى 
والتنظيم. هنا لا نرى إنسانا مرتبکا في مشاكله الدينية أو مشكلة «هاملت» أو مشكاة 
«الإخوة كرامازوف»» إن هو عضو المجتمع الغفل» وظيفته أن يتعامل مع سلع الطبيعة 
ويغير العام بعمله وفقا لاحتياجاته. 

الثقافة هى تأثبر الدين على الإإنسان أو تآثير الإإنسان على نفسه» بين| الحضارة هى 
تأثير الذكاء على الطبيعة أو على العام الخارجي. الثقافة معناها «الفن الذي يكون به 
الإنسان إنساتا»» أما الحضارة فتعني «فن العمل والسيطرة وصناعة الأشياء صناعة 

)١(‏ قارن كلام «هيجل» في كتابه فلسفة التاريخ» حيث يقول: «التخيرات في ا لجنس البشري تتبع التغيرات في 


الآلة». وكلام «بيير لاكومب»: «إن التاريخ كله يتدفق نحو المسيح وينبثق منه»» انظر : George Hegel:‏ 

Philosophy of History. Pierre Lacomb: History Considered as Knowledge. 

(۲) تتصل كلمة ثقافة (١إ٠اا٣)‏ من ناحية الأصل اللغوي بكلمة (16ا٥)‏ عبادة وهي باللاتينية (كuااu٣)»‏ 

وهما ذو أصل مشترك في الكلمة الهندوأوربية (1ءس>). أما كلمة حضارة («0ناهناز۷إ٣)‏ فمتصلة بكلمة 
وطن (ء۷iذ٣)»‏ أو مواطن. 


۰¥ 


دقيقة)» الثقافة هى «الخلق المستمر للذات». أما الحضارة» فهي «التغيير المستمر للعال». 
وهذا هو تضاد: الإتسان والشىیء. الإإنسانية والشعة() 

الدين والعقائد والدراما والشعر والألعاب والفنون الشعبية والقصص الشعبية 
والأساطير والأخلاق والجال» وعناصر الحياة السياسية والقانونية التي تؤكد على قيم 
الشخصية والحرية والتسامح» والقلسقة والمسرح والمعارض والحاحف والمكتبات 
يمثل هذا كله الخط المتصل للثقافة الإنسانيةء الذي بدا مشهده الأول في الساء بين الله 
واللإنسان. إنه «(صعود الجحبل المقدس» الذي تظل قمته بعيدة المنال» سرا في الظلام بواسطة 
a‏ ا ية 2 1 اسان 

الحضارة هي استمرار للتقدم التقني که الروحي» والتطور «الدارويني» استمرار 
للتقدم البيولو جي لا للتقدم اللإنساني. تمل الحضارة تطور القوى الكامنة التي وجدت في 
آبائنا الأوئل الذين كانوا أقل درجة في مراحل التطور. إنها استمرار للعناصر الآلية - أي 
العناصر غير الواعية التى لا معنى ها في وجودنا.. ولذاء فإن الحضارة ليست في ذاتها حبرا 
ولا شرًا. وعلى اللإنسان أن يبني الحضارة تامًا كا أن عليه أن يتنفس ويأكل. إنها تعبير عن 
الضرورة وعن النقص في حريتنا. أما الثقافة» فعلى العكس من ذلك: هى الشعور الأبدي 
بالاختيار والتعبير عن حرية الإأنسان. 

يزداد اعتماد الإأنسان على المادة في الحياة الحضارية بصفة مستمرة» وقد وجد احدهم 
أن كل أمريكي رجلا کان او اا او - يستهلك في المتوسط ٠۸‏ طتًا من المواد 
المختلفة في السنة. 

وجري ي ا ر ا ل 
حاحة له» تعزز التبادل المادي بين اللإنسان وییں الطبيعة وتغري الإإنسان بالحياة البرانية 
غا ات خا رات لرن وار دن هة ف جا ال رة 


(۱) (صءزءهط)) الشيئية مشتقة من الكلمة الفرنسية (٥105ء)‏ بمعنى شيء» وقد استخدم المصطلح الأول لأول 
مرة عام الاجتماع الفرنسي «دور كايم» ويعني به بحث الظاهرة بحا موضوعيًاء أي من الخارج باعتبارها 
(YT) André Malraux: Antimemoirs (Zegred: Naprijed, 1969) p. 276.‏ 

(۳) مصطلح «الحوانية» ظهر في حاضرات الدكتور عثان أمين في خسينيات هذا القرن بجامعة القاهرة ثم 
صاغه في كتاب ساه «الفلسفة الجوانية»» ونرى أن المعنى الذي يقصده المؤلف يتطابق مع هذا المصطلح. 
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أما الثقافة (وفقًا لطبيعتها الدينية)ء فتميل إلى التقليل من احتياجات الإنسان أو الحد 
من درجة إشباعهاء aE‏ وهذا هو 
المعنى الحقيقي لأنواع كثيرة من التنسك وإنكار الذات عرفت في جميع الثقافات. منها 
ما يفترض شكلاً غامصًا من أشكال «تكريس قلة النظافة» كالتي نراها عند الرهبان 
وعند «الهبيز» على حد سواء. 


O E‏ -حكومة بمنطق 
مُضاد ‏ عليها أن ترفع فار مضا «أطلن رغات جد دىا واد وال 
أ يح وراء هذه التو جهات المتضاربة لاأ يدركه إلا شخص يعلم آنا ل تات بالصدفة 
ف ا ملين السابقين. إنها ترينا أن الإنسان كائن SET‏ 

الطبيعة الإإنسانية» كا يعكس هذا التضارب بين الثقافة والحضارة. 

حامل الثقافة هو الإنسانء وحامل الحضارة هو المجتمع» ومعنى الثقافة القوة 
الذاتية التي تكتسب بالتنشئةء أما الحضارة فهي قوة على الطبيعة عن طريق العلم. 
فالعلم والتكنولوجيا والمدن والدول كلها تنتمي إلى الحضارة. وسائل الحضارة هي 
الفكر واللغة والكتابة"“ وكل من الثقافة والحضارة ينتمى أحدهما للآخر کا ينتمى 
عا م السماء إلى هذا العام الدنيوي» أحدهما «دراما» ا ۰ 


يقول «تاسيروس» إن البرابرة كانوا يعاملون عبيدهم أفضل بكثير من معاملة 
الرومان لعبيدهم"“ وعمومًاء تعتبر الدولة الرومانية القديمة نموذْجًا مناسبًا لرسم 
خط فارق بين الثقافة والحضارة. 

فلا يثير عجبنا في الحضارة الرومانية: الحروب والسطوء وقسوة الطبقات الحاكمة 
والج اهبر الممسوخة» والمكائد السياسية» واضطهاد المسيحيين» وألعاب المصارعة حتى 
الموت» و«نيرون» و«كاليجولا)ء كل هذه الفظائع لا تثير عجبناء ولكننا نعجب كم 


(1) في صحيفة «نيويورك تيمز» ظهرت (حديثا) مقالة تصف هذا الشعار بأنه «الوصية الأولى للعصر 
الحدیث». 
(۲) أثبت «مارشال ماكلوهان» أن الكتابة تحدث تغييرات في طرائق التفكير وأن «استعمال نوع من الألفبائية 
ينتج ويدعم عادة التعبير في لغة مرئية ومكانيةء خصو صًا قي ظروف مكان مطرد وزمان مطرد باستمرار 
ودوام». 32 Mclahan: The Gatenberg Galaxy (Beograd: Nolit, 1913) p.‏ 
Tacirus: Agricola and Germania, (Cambridge, MA: Harvard University Press, n.d).‏ )¥( 
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بقي بعد هذا من ثقافة في هذه الحضارة!. إنه «الروح الملينية والذكاء الروماني» هو 
الفارق بين الثقافة والحضارة'. يعطي الرومان ذلك الانطباع بأم برابرة متحضرون» 
فروما هي النموذج لحضارة قوية حرومة من الثقافة. أما الثقافة «الماياوية» فقد تكون 
هي النموذج المضاد. طبقا لما عرفناه عن الحياة عند الجر مانيين والسلافيين القدامى يبدو 
أنهم كانوا على مستوى أرفع في الثقافة من الرومان. كذلك كان اهنود الحمر أكثر ثقافة 
من المستعمرين البيض. 

ويمثل عصر النهضة الأوربية نموذجًا معا هذه الظاهرة. فتلك الفترة الثقافية 
كانت من أكثر الفترات إثارة في التاريخ الإنساني. ومع ذلك تعتبر تدهورًا من وجهة 
نظر الحضارة. فقد حدثت ثورة اقتصادية حقيقية في وربا إبان القرن الذي سبق عصر 
النهضة» نتج عنها زيادة في الاإنتاج والاستهلاك. ك| تحققت زيادة سكانية ملحو ظة. 
ولكن خلال القرنين التاليين )٠٠١١١-٠۳١٠١(‏ اللذين عرفا بعصر النهضة»ء تلاشت 
مكتسبات هذه الثورة تقريبًا. كان التركيز في هذا العصر على الإنسان بدلا من العا مى 
وكان العصر مأخوذا اجس الوجه الإنساني» حيث يبدو عصر النهضة غير مّبال با 
يجري في عالم الواقع. فبينا كانت أعظم الأعمال الفنية في الثقافة الغربية يتم إبداعهاء 
شهد العصر ركودا عامًا وتدهورًا ملحوظا تبعه انخفاض في عدد سكان معظم الدول 
الأوربية. ففي حوالي منتصف القرن الرابع عشر كان تعداد سكان إنجلترا يبلغ أربعة 
ملايين نسمة» وبعد مائة عام انخفض عدد السکان فیها إلى ۱ , ۲ مليون فقط» وانخفقض 
تعداد «فلورنسا» خلال القرن الرابع عشر من مائة لف إلى سبعين لف نسمة. 

ويتضح لنا من هذا أنه يوجد «تقدمان» لا يرتبط أحدها بالآخر بأي رباط 


جوهري. 
التعليم والتأمل 


الحضارة تعلم أما الثقافة فتنور» تحتاج الأولى إلى تعلم» أما الثانية فتحتاج إلى تأمل. 
التأمل جهد جواني للتعرف على الذات وعلى مكان اللإنسان في العام هو نشاط جذ 
Oswald Spengler: The Decline of the West (London: George Allen and Unwin. 1971) p. 32.‏ )1( 


1۰ 
twıtter @ baghdad library 


يؤدي التأمل إلى الحكمة والكياسة والطمأنينةء إلى نوع من التطهير الجواني الذي ساه 
اللإغريق (كاها٤ة٤).‏ إنه تكريس النفس للأسرار والاستغراق في الذات للوصول إلى 
بعض الحقائق الدينية والأخلاقية والفنية'. أما التعلم» فيواجه الطبيعة معرفتها ولتغيير 
ظروف الوجود. يطبق العلم الملا حظة والتحليل والتقسيم والتجريب والاختبار. بين 
يُعنى التأمل بالفهم الخالص» بل إن الأفلاطونية الجديدة تزعم آنا طريقة للفهم فوق 
عقلانية. الملا حظة التأملية «متحررة من الإرادة ومن الرغبة»". إنها ملاحظة لا تتصل 
بوظيفة أو مصلحة. فالتأمل ليس مو قف عام »بل موقف مفكر شاعر أو فنان أو ناسك. 
a O‏ 
نا عار ة اناا أو فنا «فجميع الناس هم فنانون بشكل أو بآخر». يمنح التأمل قوة على 
النفس.» آما العلم» فإنه يعطي قوة على الطبيعة. وتعليمنا في المدارس يزكي فينا الحضارة 
فقط ولا يساهم بشيء في تقافتنا. 

في عصرنا هذا يتعلم الناس» لكنهم كانوا في الماضي معتادين على التأمل. لقد كان 
حکماء «لابوتا) (٤م۵۔1)‏ یستغرقون في تأملاتہم حتی إِنہم لم يكو نوا يلتفتون أو ينصتون 
إلى أولئك الذين كانوا يزعجونهم بكثرة الأسئلة“ تذكر لنا الأسطورة أن «بوذا» 
قبل أن يتلقى الإإهام كان يقف على ضفة النهر طوا ل ثلاثة أيام نجارًا وليلا مستغرقا 
في التفكير غير شاعر بمرور الوقت. وترك لنا «زينوفون» قصة ماثلة عن الفيلسوف 
«سقراط» قال: ي صباح أحد الأيام کان «سقراط» يفکر في مر لم جد له حلاء فلم 
يستسلم بل استمر في التفكير من الفجر الباكر حتى وقت الظهيرة» ظل واقفا م يبرح 
مكانه مستغرقا في تفكيره. وعند الظهيرة جذب وضعه اهتمام الناس» وسرت شائعة بين 
الجمهور المحب للاستطلاع آن سقراط لا يزال واقفا منذ طلوع الفجر يفكر في شيء. 
وفي المساءء جاء بعد العشاء رهط من «الأيونيين» بدافع حب الاستطلاع» وقد أحضروا 


)١(‏ هذه الحالة «اللاعلمية» للعقل أثناء عصر النهضة يمكن التأاسها في انتشار الخرافات ليس فقط بين عامة 
الناس - ولكن بين الخاصة من الفنانين ورجال الأدب. .. «علم التنجيم مثلاء کان يقدره بصفة خاصة 
المفكرون الأحرار» لقد اكتسب التنجيم رواجا ن محظ به في العصور القديnمة“.‏ |ن¡ظر : Bertrand Russel1:‏ 
History of Western Philosophy (London: n.p., 1948). P. 523.‏ 

(Y) Arthur Schopenhauer: The Works of Schopenhauer (Garden City, N.Y. Garden City Publishing 

Company, 1928). 
(¥) Payot: The art of being man (Beograd: Rad, 1960) p. 21. 
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معهم الحصير فاضطجعوا عليه في العراء ليشاهدوا سقراط» وليروا ما إذا كان سيظل 
واققا طوال الليل. وظل سقراط بالفعل واققا حتى الصباح التالي. وما إن ظهر ضوء 
النهار حتى استقبل الشمس بالصلاة ثم انصرف حال سبيله“ 

لقد آمضی «تولستوي» حیاته یفکر في اللإنسان ومصیره» بینا کان «جالیليو» - 

ا لحضارة الغربية-قد استولت عليه طوال حياته مشكلة «الجحسم الساقط». أن تتأملء وأن 
تتعلم (أو تدرس) نشاطين خختلفين» أو نوعين من الطاقة يستهدفان اتجاهين متعارضين› 
آدى الأول «ببتهوفن» إلى إبداع السيمفونية التاسعةء وأدى الثاني «بنيوتن» إلى اكتشاف 
قوانين الجاذبية والحركة. إن التعارض بين التأمل والتعلم يكرر نفسه في التعارض بين 
اللإإنسان والعام» بين الروح والذكاءء بين الحضارة والثقافة. 


فما هو موضوع التأمل؟ 

في الطبيعة نستطيع أن نكتشف العام والإنسان» في حقيقة الأمر كل شيء يمكن 
اكتشافه في] عدا الذات الإإنسانية أو الشخصية» إنه فقط من خلال هذه الذات نتصل 
باللانهائي» خلال الذات - ومن خلاها فحسب - نشعر بالحرية وندرك العام الآخر 
الذي نشترك معه في ميراث واحد. الإنسان وحده فقط» يستطيع أن يشهد بو جود عالم 
الآرواح والحرية. وبدون الذات يستحيل أن نشهد عالما وراء عام الطبيعة. لأن كل 
شيء آخر بجانب ذات الإنسان هو وجود براني ظاهري. التأمل استغراق في الذات» 
سحاولة للوصول واكتشاف هويتنا وحقيقة حياتنا ووجودنا. فالتأمل هذا السبب لا 
يحاول الإجابة على آسئلة عن المجتمع أو البشر. إنه معني فقط بالتساؤ لات التي يضعها 
الإنسان أمام ذاته. وإذا دققنا النظر في «التأمل» نجد آنه ليس وظيفة من وظائف الذكاء. 
فالعا وهو يُصمم نوعًا جديدًا من الطائرات لا يتأمل» إنما يفکر أو يدرس ویبحث 
ويختبر ويقارن» وكل هذه الأنشطة في مجموعها ار فو اد ا از اهب 
والشاعر والمفكر والفنان» فإنهم يتأملون» إنهم يحاولون الوصول إلى الحقيقة الكبرى» 
السر الوحيد الأكبر. eT‏ تعني کل شيء ولا شيء: کل شيء بالنسبة للروح» ولا 
شيء بالنسبة لبقية العام . 


(1) Xenophone: Hellenica, Anabasis, Apology, and Sympocium (Cambridge, MA: Harvard 


University Press. n.d). 
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من أجل ذلك» كان التأمل نشاطا دينيًا. الفرق بين العقل والتأمل عند أرسطو هو 
الفرق بين الإأنساني والاهي. 

والصلاة في «البوذية» جرد تأمل. وفي المسيحية نجد أن طقوس الرهبانية التأملية 
ظاهرة جد منطقية. ويذهب الفيلسوف «إسبينوزا» إلى أن التأمل أرقى شكل وهدف 
للأخلاق. 

التعليم وحده لا يرقى بالناس ولا يجعلهم آفضل مما هم عليه أو أكثر حرية» أو أكثر 
إنسانية. إن العلم يجعل الناس أكثر قدرة» أكثر كفاءة» أكثر نفعًا للمجتمع. لقد برهن 
التاريخ على أن الرجال المتعلمين والشعوب التعلمة يمكن التلاعب بهم بل يمكن أن 
يكونوا أيضًا خدامًا للشء رب) أكثر كفاءة من الشعوب المتخلفة. 

إن تاريخ الإمبريالية سلسلة من القصص الحقيقية لشعوب متحضرة شنت حرويا 
ظالمة استخصالية استعبادية ضد شعوب متخلفة أقل تعلياء كان أكبر ذنبهم أنهم يدافعون 

عن أنفسهم وحرياتهم . إن المستوى التعليمي الراقي للغزاة لم يؤثر على الأهداف أو 
الأساليب» لقد ساعد فقط على كفاءة الغزاة وفرض الهزيمة على ضحاياهم. 


التعليم التقني والتعليم الكلاسيكي 

ليس التعليم» على آي حال» ظاهرة أحادية الجانب» فإننا إذا نظرنا إليه عن قرب» 

ا 
فيه أضأل نما ينبغي . وباستخدام المصطلحات المعتادة نقول إنه تعليم تقني أكثر نما يجب 
ویگاد یکون مضمحلاً ق انب الکلاسیکی (النقلیدى١‏ 

في هذه الأيام من الممكن جا أن نتخيل شابا قد مر بجميع مراحل التعليم من 
المدرسة الابتدائية حتى الكلية دون أن يكون قد ذكر له ضرورة آن يكون إنساتا يرا 
وأميتًا . فهو يتعلم آولا أن يكتب ويحسب» ثم يدرس الطبيعة والكيمياءء وعلم الأعراق 
البشريةء والجغرافياء والنظريات السياسية» وعلم الاجتماع» وعلومًا آخرى كثيرة. إنه 


)١(‏ قي بعض البلاد يستخدم بدلا من ذلك: »64۳۳٠۲(‏ ولعلهم يقصدون به التعليم القاعدي أو الآساسي» 


Îًو «Exact...»‏ ولعلهم يقصدون به التعليم الصحيح أو الدقيق. 
1۱۳ 


يجمع عددًا هالا من الحقائق» وعلى أحسن الفروض يتعلم كيف يفكر» ولكنه م يستنر 
(ثقافًا أو روحيًا). إننا لم نعد نسمع إلا قليلاً عن برامج التاريخ والفنون والآداب 
والأخلاق والقانون. 


التعليم التقنى سبب للحضارة ونتيجة ها فهذا النوع من التعليم يئ العضو 
للدخول في المجتمع» وهو تعليم مصمم لتحقيق هذا الخرض. فهو موجه لغاية حددة 
بإحكام» واهتامه منصب على السيطرة على الطبيعة أو العام الخارجي. آما التعليم 
الكلاسيكى» فعلى العكس من ذلك» يبدأ وينتهى عند الإإنسان» أي أن «اللاهدف هو 
غایته) . 


ومعضلة التعليم التقني في مقابل التعليم الكلاسيكي ليست معضلة فنيةء وإنا هو 
مسألة أيديولوجية تكمن وراءها فلسفة معينة. ففي هذين النوعين من التعليم ينعكس 
التضاد بين الثقافة والحضارة بكل ما يترتب عليه من نتائج. سنجد أن المجتمع غير 
الصناعي يخلب عليه الاتجاه نحو التعليم الكلاسيكي» بين| المجتمع الصناعي» وبخاصة 
الملجتمع الاشتراكي» ينحو تجاه التعليم التقني. بطبيعة الحال» هذا جرد مبدأعام قد يعاني 
من الانحراف في الممارسة هنا أو هناك» ولكن يظل التوجه العام قائ| متحققا من خلال 
التصحيحات التي لا مفر منها. إن المقارنة بين البرامج الدراسية في الاتحاد السوقيتي 
(سابقا)» وفرنسا والصين. أو اليابان على الأحص» في مواد التاريخ والقانون والأخحلاق 
والآداب» واللغة اللاتينية والإغريقية»ء قد تكشف عن فروق ذات أهمية. 

a‏ فقبل کل شيء نستطیع ان نری 
الذكاء والعلم والصناعة تشكل ا واحدًاء وأا مرتبطة بعضها ببعض كسبب 
ونتيجة. فالعلم نتيجة الذكاءء والصناعة هي محرد تطبيق العلم. وهي جيعًا شروط 
وأشكال لتأثير الإإنسان على الطبيعة» على العا م الخارجي. يوفر التخصص للفرد وضعًا 
أفضل وأقوى في النظام الاجتماعي» أي في الآلة الاجتماعية. ولكن التخصص يقلص 
الشخصية الفردية ويعلي من شأن المجتمع ويجعله أكثر كفاءة» فالمجتمع يأخذ قدرات 
الكل» بينم الإإنسان - كجزء من الآلة الاجتماعية - آخذ في التناقص. إن تفتيت العمل 
وتجريد الإإنسان من شخصيته - باعتباره أحد الرعايا العاملين - يميلان في زحفها إلى 
الأمام» إلى الحالة المثلى للطوبيا. 


۱۱٤ 
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إن التأمل في التوسع الذي طراً على التعليم يسبب الدوار. ففي سنة ١۱۹۰ء‏ كان 
في جميع الكليات والجامعات في الولايات المتحدة أربعة وعشرون آلف آستاذ» وفي سنة 
٠١‏ ارتفع الرقم إلى تسعة وأربعين ألقاء ويتوقع أن يرتفع الرقم في نهاية القرن إلى 
٠‏ آلف آستاذ. وكان مجموع الطلاب سنة ۱۹۰۰ في جميع الکليات والجامعات ۲۳۸ 
ألف طالب» وفي سنة ۱۹١۹١‏ بلغ عدد الطلاب ٠٠١‏ ,۷۷۷,". وبعد ذلك بعشر 
سنوات ارتفع العدد إلى ٠١, ٠٠١, ٠٠٠١‏ آما القيمة الكلية للإنفاق على التعليم» فقد 
ارتفعت من رقم رمزي ۲۷۰ ملیون دولار في سنة ۱۹۲۰ إلى مبلغ ٤۲, ٩‏ بليون دولار 
سنة ۱۹۷١‏ “. مثل هذه الزيادات حدثت في الدول الشيوعية - ولكن بطبيعة الحال - 
بدأت ميزانيات التعليم من نقط أقل. 

القوتان العالميتان العظميان في العام أعني الولايات المتحدة والاتحاد السوفيتي 
(سابقا) هما القوتان العسكريتان العُظميان. ولكنها ليستا أعظم دول العام ثقافة. 
هاتان الدولتان تخصصان آكبر الاعتادات للبحث العلمي وللتعليم (الاتحاد السوقيتي 
۲ والولايات المتحدة ۸, ۲./ من الدخل القومي). ويحصل الأمريكي فوق ٠٠١‏ 
سنة من العمر على ٠١ , ١‏ سنة من التعليم في المتوسط, ويلي ذلك البريطاني ٩, ٠‏ سنة 
ثم الروسي ٩‏ سنوات دراسية 

فأي نوع من التعليم هذا؟ كقاعدة» هو تعليم مجهز وفق وصفة الحضارة. 

في الدول الشيوعية ينطوي التعليم على أن يتشرب الأفراد نظام الدولة الأيديولوجي 
والسياسي» ويخضع لمصالحها. وني الدول الرأسالية يتلاءم التعليم عمومًا مع المتطلبات 
الاقتصادية ويخدم النظام الصناعي. وفي كلتا الحالتين» فالتعليم هو تعليم وظيفي وفي 
خدمة النظام. هذا الاتجاه سائد على الرغم من التصريحات الوردية عن التحسينات التي 
تحققت قي جوانب متعددة للشخصية الإإأنسانية» وعن الخصائص الاإنسانية للتعليم ...إلخ. 


“nh ° 


وسوف ندعم هذا التأكيد من خلال مصدرَي ثقة. 


لقد كد لينين مرارًاء أن التعليم لا يجب أن يكون «عايدًا» موضوعيًا لا سياسيًا. 
ففي المؤتمر الأول للتعليم السوقيتي الذي انعقد في سنة ۸١1۹ء‏ وضع لينين المبدأً الأول 
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للتعليم على هذا النحو: «إن عملنا في التعليم يستهدف تحطيم الطبقة البرجوازيةء» ونحن 
نعلن أنه ليس هناك مدرسة خارج السياسة فهذا كذب ونفاق»'. إن صياغة التعليم 
في قالب آيديولوجي ظل هو المبداً في النظام التعليمي للاتاد السوفيتي حتى اليوم. 

ما «-جون ك. جالبريث» - وهو منظر اقتصادي شهير وأحد أفضل الخبراء في النظام 
الصناعي في عالم اليوم» يقول: «... لا شك أن المدرسة الثانوية الحديثة قد تكيفت تمامًا 
لتتلاءم مع احتياجات النظام الصناعي... فما ي يتمتع بالقدر الأكبر من الاعتبار هو العلوم 
البحتة والتطبيقية والرياضيات» وليس هذا إلا انعكاسًا لمتطلبات البنية التقنية... بينا 
الاعتبار الأقل والتدعيم الأقل يختص بالفنون والعلوم الإنسانية انعكاسًا لقلة أهميتها. . 
إن المدارس التقنية والتجارية ذات قيمة عالية لما ها من خاصية نفعية... ولقد شجع 
النظام الصناعي على التوسع اهائل في التعليم» ولا يسعنا إلا الترحيب بهذا. ولكن 
ما م نستطع التنبؤ بنزعات هذا النظام بوضوح ومقاومتها بشدة» فإن هذه النزعات 
ستضع بالتأكيد عائقا على التعليم» من شأنه أن يخدم أكثر ما يخدم احتياجات هذا النظام 
وأهدافه» وأقل ما يفعله هو أن يعرض هذه الأهداف للمناقشة)١؟‏ 


مهما يكن الأمرء لنحاول أن نتبين السات المشتركة للنظامين التعليميين السائدين 
في كل من الحانبين: أول كل شيء هو اختيار بالغ التحديد ينطوي على تنافس مدمرء 
ويستخدم هذا التعليم لغة تخصصية صناعية في غلب المواد الدراسية. النظام المعماري 
السائد في المدارس وظيفي متقشف يتلاءم مع المعايير النفعية والصحية» وذلك لأن 
المدرسة إما نها تخدم البيروقراطية الحاكمةء أو تخدم النظام الصناعي وهما يتلاقيات 
في هدف واحد هو إعداد التتخصصين الذين سيخدمون ويدعمون هاتين الآليتين. اما 
الكلام عن مدارس إنسانية هنا أو هناك» فهو جرد كلام معسول لا أكثر ولا أقل. 

فإذا نحن ذهبنا نقيم المحتوى الثقافي للتعليم الذي تقدمه هذه المدارس» فنستطيع أن 
نقول: إن المدرسة مكون آساسي من مكونات الثقافة» إنها تساهم في الثقافة إلى درجة 
لا تجعل منها جرد تدريب على الطاعة والنظام لأنها تنمي التفكير النقدي» وتسمح 
للإنسان بالحرية الروحية. أما المدرسة التي تقدم حلو لا أخلاقية وسياسية جاهزة» فإنها 


(1) Vladimir I.Lenin: The Lenin Anthology C.Tucker (New York: Norton, 1975). 


(Y) John Galbraith and M.S. Randhawa: The New Industrial State (Boston: Houghton Mifflin 
1967). pp 339-341. 
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تعتبر من وجهة نظر الثقافة مدرسة همجية لأا لا تخلق أشخاصًا أحرارًا بل آتباعًاء إنہا 
قد تدعم الحضارة ولكنها تحط من شأن الثقافة. 
التمافة الجماهيرية 

في ضوء الاعتبارات السابقة سيحتشف القارئ بنفسه مكان ما يسمونه «الثقافة 
ا لجاهيرية»» هل هي ثقافة حقا أم جرد ملمح من ملامح الحضارة؟ 

موضوع آي ثقافة هو الإنسان: فردا أو شخصية» أي الفردية المتفردة التي لا تتكرر. 
أما موضوع الثقافة الجماهيرية وهدفهاء فهو الجمهور أو «الإإنسان الجمهور» 
“(Man Mass)‏ يملك الإنسان روخًاء أما الجحمهور فلا شىء لديه سوى حاجاته. 
ومن ثم» فكل ثقافة هي تنمية للإنسان بينم الثقافة ا لجماهيرية مجرد إشباع للحاجات. 

تنحو الثقافة تجاه الفرديةء أما الثقافة الج اهيرية فتصب في الاتجاه المعاكس» نحو 
التهاثل (صب الأرواح في قوالب متاثلة). عند هذه النقطة تنحرف الثقافة الجماهيرية 
عن الأخلاق وعن الثقافة. فالاإانتاج با لجملة «للسلع الروحية». والنسخ المكررة للأدب 
المز خرف الرخيص يؤديان إلى سلب الشخصية. إن الثقافة الج |هرية تختلف عن الثقافة 
اللأصلية في آنها تحد من الحرية الإإنسانية من خلال هذا الاتجاه نحو التاثلء ذلك لأن 
الحرية هي مقاومة التماثل "° 

وهناك خطاً شائع يخلط بين الثقافة الجأهيرية و«الثقافة الشعبية»» وهذا الخلط يسيء 
إلى الأخيرة. حيث تختلف الثقافة الشعبية عن الثقافة الجاهيرية في أنها ثقافة أصيلة حية 
ومباشرة. وهي بريئة من البهرجة ومن الأعمال الأدبية والفنية المابطة (طءءانج)"» 
والتي هي نتاڄج لذن الكرئ: 


(1) (5ئNa )M an‏ أو الإإنسان الحمهور» أنشاً هذا اللصطلح في اللأدب «جوزي أورتيجا» ويعنى به أن الجمهور 
يتحول إلى وحدات مجهولة الهويةء لا وجه هاء آو إلى مجموعة من الناس فقدوا شخصياتهم وتقلصوا إلى 
جرد كتلة غير متميزة المعالم. و«اللإإنسان الجمهور» هو النتاج النهائى لحضارة بدون ثقافة» متحرر من 
الشك والتفصيلات الثقافية. انظر: 

José Ortiga Y. Gasset. The Result of the Masses (N.Y. Norton). 

(YY) Max Horkheimer: Dialectic of Enlightenment (New York: Herder and Herder, 1972). 

)( مصطلح »Kitsc(‏ يعني الأعم ال الفنية أو الأدبية ذات المستوى المهابط» وهي أعال صیغخت لاجتذاب 
الذوق الشعيبي السائر. 
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الثقافة الشعبية قائمة على الإجماع والمشاركة» بين| المبداً السائد في الثقافة الجاهيرية هو 
التلاعب. في إطار الثقافة الشعبية نجد أن الطقوس والرقصات والأغاني هى متلكات 

مشتركة في القرية أو القبيلة فالذين يؤدونها هم في الوقت نفسه جمهور المشاهدينء والعكس 
صحیح. . فإذا بدأ الاحتفالء يأخذ كل واحد دوره فيه» كل شخص يتحول إل مُؤد. أما 
الثقافة ا لجماهيريةء فإنها تقدم وا ارغ فالا ها قت ن اهال نم إى: 
«(منتجين» و«مستهلكين» للسلع الثقافيةء فهل هناك من يعتقد حقا أنه يستطيع التأثير في 
برنامج تليفزيوني إلا إذا كان - طبعًا - ينتمي إلى الفئة القليلة التي تصنع هذه البرامج؟ إن 
ما يسمى بوسائل الإعلام الجاهيرية (كالصحافة والراديو والتليفزيون) هي في الحقيقة 
وسائل للتلاعب بالجاهير. فمن ناحيةء يوجد مكتب المحررين وهو مكون من عدد من 
الناس هو إنتاج البرامج. وعلى الناحية E‏ من المشاهدين السلبيين. 

لقد أجريت دراسة في سنة ١1۹۷ء‏ كشفت عن أن الإأنجليزي العادي يقض من 
۱۸-١‏ ساعة في الأسبوع يشاهد التلفز يون فقد آصبح التليفزيون يحتل مكان 
الأدب بشكل مطردء فهو قرينه في الحقل الثقافي. ووّجد أن واحدًا من كل ثلاثة 
آشخاص من الفرنسيين لم يقرا في حياته كتابًاء ون الأمة الفرنسية تقضي وقت فراغها 
أمام التليفزيون" وقد شارت الدراسة أيضًا إلى أنه بالنسبة لثانية وسبعين في المائة 
من السكان» وجد أن الوسيلة الثقافية الأساسية لتمضية الوقت هى التليفزيون. وفي 
دراسة أجريت بمناسبة «أسبوع الكتاب» سنة ۱۹۷٦‏ أظهرت أن الوق ىا لااة 
لا يختلف عنه في الدول الأحرى. فحوالي ٠١‏ من اليابانيين لا يقرأون الكتب» بين 
كل واحد منهم يمضي ساعتين ونصف الساعة يوميًا يشاهد التليفزيون. ويذهب 
البروفسور «هوريكاوا» بجامعة «سان فرنسيسكو» إلى أن استعداد ا لحيل الحديد أقل من 
الملستوى المعياري للجامعة. ويفسر «هوريكاوا» ذلك بطريقة يقة مبسطة» حيث يقول: «إِن 
التليفزيون قد حل محل الأدب والتفكيرء وبالتالي استطاع أن يقلص النشاط الفكري. 
إنه يقدم ر جاهزة لحميع مشكلات الحياة»( 


)١(‏ هذه البيانات مستقاة من المطبوع الحكومي المنشور تحت عنوان: 
Society Trends: A Statistical Annual of the British Government.‏ 
(۲) ملخص من دراسة قامت ہا جحلة ۸۲ Le Poi‏ (1975). 
Naoyoshi Horikawa: Gendai Masukomyunikeshon ron (n.p. 1974).‏ )¥( 
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ويمدنا هذا العصر بأمثلة تدلنا على أن وسائل اللإعلام الج)اهيرية للثقافة - عندما 
تحتكرها الحكومة - تستخدمها وسائل لتضليل الجاهير كأسواً ما يكون التضليل. فلم 
يعد هناك حاجة للقوة الغاشمة لحمل الشعب على عمل شىء ضد إرادته. حيث يمكن 
ال وضو ال ذلك ارخ رة مر وة و داك بقل 5 الت عن ارين ابت 
بحقاتق مغلوطة جاهزة ومكررة» ومنع الناس من التفكير أو الوصول بأنفسهم إلى 
أحكامهم الخاصة عن الناس أو الأحداث. 

لقد ثبت علم نفس الجاهير» كا كدت الغبرة» أنه من الممكن التأثير على الناس 
من خلال التكرار الملح لإقناعهم بخرافات لا علاقة ها بالواقع'. وتنظر سيكلوجية 
وسائل الإعلام ا لجاهيرية إلى التليفزيون على الأخحص باعتباره وسيلةء ليس للإخضاع 
الجانب الواعي في الإإنسان فحسب» بل الجوانب الغريزية والعاطفيةء» بحيث تخلق فيه 
الحا المفروضة عليه هي آراؤه الخاصة) 


وتری جیع المجتمعات الشمولية فرصتها في التليفزيون وتندفع لاستخدامه» 
وهكذا أصبح التليفزيون تهديدا للحرية الإنسانية» أكثر خطرًا من البوليس والسجون 
ومعسكرات الاعتقال السياسي. وأعتقد أن الأجيال القادمة - ما ل تكن قدرتها على 
التفكير قد دمرت تماما - سوف تصدم باستشهاد الجيل الحالي المستهدف بدون عائق 
لتأثير هذه القوة الضارية التي لا رابط ها. فإذا كانت الدساتير في الماضي توضع للحد 
من سطوة الحكام» فإن دستورًا جديدًا سنحتاج إليه لكبح جاح هذا الخطر الجديد الذي 
مدد بإقامة عبودية روحية من أسوأ الأنواع. 


(۱) حتی سنة ٠۹٤١‏ كان اليابانيون يتعلمون أن «الميكادو» هو سليل إِهة الشمس» وأن اليابان خحلقت قبل 
بقية العام وكان الطلاب يتعلمون هذه الخرافة حتى على يد أساتذة الجحامعة. ولكن هذه الحالة أصبحت 
الآن في ذمة التاريخ. أما اليوم فنصادف خرافات على شكل عبادة القادة في روسيا وفي الصين وكوريا 
الشالية (عبادة ستالين»› وماوتسي تونج وكيم إل سونج). جميع هذه الخرافات على نمط واحد مثلا: «كل 
كلمة للقائد المبجُل المحبوب الرفيق كيم إل سونج قد استقرت في أعماق قلوبنا كا يتخلل الماء الأرض 
العطشى... إننا سنمضي عاقدين العزم على السير وفق اللخطة العظمى للتنمية الاشتراكية التي صاغها 
قائدنا المبجل المحبوب الرفيق كيم إل سونج» من مقال كتبه كيم جون هوي. وف تابوت زجاجي بساحة 
أحد المصانع بكوريا الشمالية عرض حجر بداخله ومكتوب عليه هذه العبارة: «الحجر الذي جلس عليه 
الرفيق الحبيب المبجل عندما كان يتحدث»). 

Djura Susinjic: Fishermen For Human Souls (Beograd: Zadruga, 1977) کتاب جید في ها الموضوع:‎ )۲( 


۱۱۹ 


تتسم الثقافة الى|هيبرية بحالة عقلية أشار إليها «يو هان ھjıg‏ نzجl“« (Johan Huizinga)‏ 
باسم «الصبيانية» (را:ااامد۴). فقد لاحظ «هويزنجا» أن الإنسان المعاصر يتصرف بطريقة 
طفولية - بالمعنى السلبي للكلمة» أي بطريقة تتفق مع المستوى العقلي للمراهقة: تسليات 
مبتذلة» غياب روح الفكاهة الأصيلةء الحاجة إلى آحداث مشرة ومشاعر قوية» اليل إلى 
الشعارات الرنانة والاستعراضات الجاهبريةء والتعبير عن الحب والكراهية بأسلوب 
مبالغ فيه» اللوم والمدح المبالغ فيهاء وغير ذلك من العواطف الج اهيرية القاسية. 

وني نهاية المطاف» نواجه موقفين ختلفين تجاه الآلة والتكنولوجيا. فالثقافة لديها 
«حوف من الآلة»» وكراهية غريزية للتكنولوجيا: «الآلة هي الخطيئة الأول في 
الفقافة6“ نجاء هذا الوقف من الشعور يأن الآلة كانت منذ البداية وسيلة للقلإغب 
بالآشياء ثم تحولت لتصبح وسيلة للتلاعب بالاإنسان. لنتذكر التحذيرات التي عبر 
عنها کل من طاغور» وتولستوي» وهیدجر› و«نايزفستنى) (5†"1ە۷ا12ەN)»‏ و«فوکنر» 
g «(Faulkner)‏ آخر ول. 

ومن الناحية الأخرى» نجد الماركسى «هنري ليفيفر“ (١۷۲ط۴8ع1)‏ يتبنى فكرة خختلفة 
تماما فهو يقول: «إن على مستوى للحرية يمكن الوصول إليه فقط في مجتمع تطورت 
فيه التكنولو جيا بكل ما فيها من إمكانات-ف مجتمع شيوعي»". في مجتمع «طوباوي» 
يجيا على الطوبيا كمشل أعلى مباشر أو غير مباشر» سنجد الحليف الطبيعي هو الآلات 
والتكنولوجياء فالآلات تدعم ولا تمنع التلاعب بالإنسان والأشياء. إنها تساعد على 
إيجاد التماثل من خلال التعليم ووسائل الإعلام. والآلات تتطلب التعاون والعمل 
ا لجاعى لعدد كبير من الناس منتظمين في آليات شبيهة «بالتعاونيات» ومحكومة بإدارة 
و وأخرا فإغها توفر إمكانات السيطرة الكاملة للمجتمع» «أعني السلطات» 
على الفرد بواسطة المراقبة المباشرة أو غير المباشرة على ما يفعله و يقوله أو يفكر فيه. 

(1) Nikolai Berdyaev: The Modern Crisis of Culture (Beograd: Hriscanska, 1932). 

وانظر أيضا: «كنيث كلارك» في كتابه «الحضارة)» حيث يقول: «إن الذين استطاعوا أن ينفذوا إلى أعياق الصناعة 

في وقت مبكر كانوا هم الشعراء فكان «بليك» (ءkه81)‏ يقول: أظن أن المصانع من عمل الشيطان... وقد مضى 

بعد ذلك ما يقرب من عشرين عامًا قبل أن يتنبه اللإنسان العادي إلى المسخ الذي خلقته الحضارة). 

Keneth Clark: Civilization (London: BBC, 1962) p. 321. 


(Y) Henri Lefèêbvre: Every Day Life in the Modern World (New York: Harper and Row, 
1970). 
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الريف والمدينة 


يتحدث الشعراء عن جحيم المدن الكبرى» بين) الماركسيون يتحدثون عن «الحياة 
الغبية للريف»”'. إن الشعور بكراهية المدينة هو رد فعل إنساني خالص» فكل إنسان 
هو شاعر بمعنى من المعاني» هو كذلك اليوم كا كان من قبل. ويآتي الاحتجاج ضد 
المدينة وضد الحياة الحضرية من الدين والثقافة والفن. فقد كانت روما عند المسيحيين 
الأوائل هي عملكة الشيطان التي يفترض أن تتبعها غهاية العام» يوم القيامة. 

وتقل نسبة التدين تبعًا لحجم المدينة» ويرجع هذا إلى تركيز العوامل الحضارية التي 
تساعد على عزلة الإنسان. فكل اتسعت المدينة قلت الطبيعة والساء فوقها؛ فهناك 
دخان أكثر وجدران من الأسمنت المسلح وتكنولوجيا وجريمة. بالنسبة لحجم المدينة 
هناك علاقة ٥5 SS‏ فهاتان الظاهر تان فا أسشباف 
مشتركة من حيث إن مرتبطان ب) يسمى «ا لجال الواقع في جال الخبرة». 


إنسان القرية لديه فرصة أكبر لكي يشاهد السماء المنقوشة بالنجوم»› والحقول 
اضرا ورهن و الان والاتات وار ناك فهو م مضا اة 
وعناصرها المتنوعة. ويقدم له «الفلكلور» الفني وطقوس الزواج والأغاني الشعبية 
والرقصات» نوعًا من الثقافة والخبرة الح الية ليست معروفة لإإنسان المدينة. أما اللإإنسان 
الحضري» فإنه يعيش في إطار مدينة كبيرة تغخص بالمعارف السلبية لوسائل الإعلام 
الجماهيريةء ومحاطة بأشياء قبيحة من المنتجات الصناعية. ليس الحس بإيقاع الطبيعة 
الذي تملكه الشعوب البدائية قد ذبل تقريبًا عند الإإنسان الحديث؟ ومن أكبر الأخطاء 
في عصرنا شيوع فكرة أن ساكن الحضر لديه فرص أكثر لممارسة الخبرة الفنية والمحالية. 
كأن| الحفلات الموسيقية والمتاحف والمعارض التي يتردد عليها نسبة ضئيلة جدا من 
سكان المدينة يمكن أن تكون تعويضا عن النشوة المحالية التي قد تكون لاشعورية 
ولكنها قوية عند إنسان القريةء الذي يستمتع بمشاهدة المنظر الرائح لشروق الشمس»› 
وليقظة الحياة بعد انتهاء فصل الشتاء! إن غالبية سكان المدينة يمأارسون آقوى مشاعر 


(1) Karl Marx & Friedrich Engels: The Communist Manifesto. 

(۲) طبقا لبعض الإحصاءات ٠۲‏ إلى ۱۳./ من سكان «باريس» فقط يذهبون إلى الصلاة الكاثوليكية» وفي 

«ليون» ترتفع النسبة إلى ۹ , »/.۲١‏ وفي «سانت إتيين» تبلغ النسبة ۵ , ۲۸./ء أما البيانات اللإحصائية عن 
الجريمة فلا بد آنها تعطي تدرجًا عكسيًا. 


۲۱ 


الإثارة في مباراة حامية لكرة القدم آو ملاكمة. وإجالاً نقول: إن إنسان القرية حي 
وأصيل» آما العامل الصناعي الحضري فهو آلي وميت. 

هنا فقط في إطار ال مناخ الروحي المختلف والخبرات المختلفةء وليس في إطار الظروف 
المعيشية المختلفة والمستويات التعليمية المختلفةء ينبغي لنا أن نسأل عن تفسير لتدين 
إنسان القرية وقلة التدين عند العامل الصناعي الحضري”'. إن الدين ينتمي إلى الخحياة 
والفن والثقافةء آما الإلحاد فيتتمي إلى التنظيم والعلم والحضارة. 


الطبقة العاملة 

لأن الطبقة العاملة هي نتاج المدينةء فقد عانت على الأغلب من التأثير السلبي لا 
يسمى «بالحضارة الخالصة» آي (الحضارة التي تخلو من الثقافة). إن المصنع ينهك 
الشخصية ويستبد بها. كتب أحد علماء الاجتاع» فقال: «إن العال- وقد خحضعوا لنظام 
صارم - ينقلون عاداتهم التي اكتسبوها في عملية الإنتاج إلى تنظيماتهم العماليةء فهم 
کر ر ا رو ا ی ا ا کر عا 
في الدول الرأسمالية أو الدول الاشتراكية»"“ 

لقد كشف «هربرت ماركيوز» أن الال في دولة رأسالية متقدمة حيث يكون تأثير 
التكنولوجيا والمصانع على أشده» لم يعودوا قوة ثوريةء وأن الطبقة العمالية تعتبر نموذجًا 
حاعة مستغلة يتلاعب ا ويمكن مداهنتها والإشادة بها. ولكن يندر استشار ها أو 
اتباع رأا. إن أكبر طبقتين عماليتين في العام تلك التي في الولايات المتحدة والتي 
في الاتحاد السوفيتي - ليس هما تأثير حقيقي على البناء السياسي في دولتيه| ولا على 
القرارات التي تخذ فيه(" 

إحدى النتائج الثانوية هذا الوضع - إلى جانب الانسلاخ من الدين والفنون- هو 
فقر الفكر» أو العقم النظري في حركة الطبقة العاملة. وهي حقيقة اعترف بها الكتاب 


(1) لا واحدة من الظاهرتين يمكن تفسيرها بعدم توافر الأمن الاقتصادي» فحياة العامل الصناعي ليست 
أكثر أمتا من حياة إنسان القرية في هذه الناحيةء فإن السوق غير مستقر ومتقلب كالساء. وقد أوضح 
«ماركس» أنه بالنسبة للعامل الصناعي» السوق قوة سحرية ليس في متناوله السيطرة عليها 

(۲) إلى جانب ذلك توجد دلائل قوية تشير إلى أن هناك تأثيرّا كيرا للمافيا وبعض الاعات السرية في إدارة 
بعض الاتحادات العالية في أمريكا. 

(¥) Herbert Marcuse: A Critique of Pure Tolerence. (Boston: Beacon Press, 1969). 


twıtter @ baghdad library 


الشيوعيون أمثال: « جو رز (60۲2) و «جارودي» ( هة 6) و «باسو» (±0ئھ8) و«مال» 
.(Malle)‏ ي مقابلة مع مراسل صحيفة إيطالية هي «إلکو نتمبر انو ) (0 0۲4۸م Conte»‏ 11)» 
قال الكاتب الماركسي الشهير «لوكاتس» (s)ںا1):‏ «بعد «مارکس» لم يساهم آحد عدا 
«لينين» آي مساهمة نظرية في مشكلات التطور الرأسمالي». فلا انعطف نظره إلى الفترة 
«الستالينية» في الاتحاد السوفيتي قرر «لوکاتس» (sء)ںا):‏ أن «کل فکر حر قد أخد»» 
واعترت بعض الاآراء الشخصية قوانين نظرية. ونشاً جيل بأكمله في هذا المناخ الذي 
تدهور فيه ا لجس النظري. 

ر ا کی ی ا و ع ا 
المتوسطة - أي فكرة آصيلة ذات قيمة صدرت عن الطبقة العالية»ء باستثناء فكرة الإإدارة 
الذاتية في يوغسلافياء التي -رغم بعض الصعوبات -تمثل طريقا متميرًا. على أي حال 
هذه الفكرة تعنى تحررًا من النمذجة والعقائدية المغلقة التى وضعت فيها الماركسية 
الغلا غل تمو فك الطقة العامة ٠‏ 

الإضرابات التي تهز الاقتصاد الرأسمالي عادة ما تحمل طابعًا اقتصادياء وتنتهي في 
صيغة تسوية ترفع بمقتضاها أجور العمال E LE a SS E‏ 
تدهور في أوضاع الطبقة العاملة ك تنباً مارکس» فقد وجدت طريقة لتر تيب سلام 
طبقي بدلا من الحرب الطبقية بين المجموعات ذات المصالح المتناقضة في المجتمع() 

إن الشكل التقليدي للطبقة العاملةء أي طبقة «البروليتاريا» المقهورة في الصانعء 
والتي طبقا لماركس - ستو جد «حتی تلغي نفسها»» کان شکلا موقتًا. فالآلات تأخذ 
دور العمل اليدوي وأصبح النشاط الإنساني مُنصبًا أكثر فأكثر على السيطرة على النظم 
الآلية الكبرى وإدارتي 


(۱) الأهمية الاقتصادية للإضرابات العمالية ليست بالضخامة التي تبدو عليها للوهلة الأولى. فطبقًا للإحصاءات 
الاد من موت سودي م ۷۸ 1 أك الول ار اسا ال ل اكا عة وب طاتا و طاتا 
وکندا _ أخحذت اللإضرابات - خلال هس سنوات (من ۱۹۷۸-۱۹۷۳) -آقل من /.١‏ من وقت العمل» 
وفي السويد أخذت ٠‏ دقائق من وقت العامل اليومي» بينم) في سويسرا بلغت حدًا لا يذكر. 

(۲) طبقا لبعض التحليلات: العامل الذي يعمل على آلة كاملة الميكنة يقوم بعمل ناشط لمدة ساعة واحدة في 
الأسبوع» بينم يمضي الساعات التسع والثلاثين الباقية جرد ملاحظ للاآلة فقط. والتطور في هذه الناحية 
سريع جدا» خصوصًا بعد أن سادت تكنو لو جيا الحاسبات الآلية في فروع كثيرة من فروع الصناعة. ويبدو 
أن «ماركس» وهو جدلي عظيم لم يستطع أن يتبين هذا التطور, أو أنه لم يستطع استخلاص النتيجة المناسبة 
منهء فقد نظر إلى الطبقة العاملة نظرة جامدة لا نظرة جدلية. 


IT 


م يد تطور العلم والتکنولوجيا و«تطور وسائل الإإنتاج» إلى قوة الطبقة العاملة 
ولكن إلى تدهورها. لم يمنح هذا التطور قوة العمل» بل على العكس نقل النقطة الحاسمة 
في الإنتاج وكذا الآهمية الاجتماعية إلى الذكاء التكنولوجي. وهكذاء تلاشت آخر المثالية 
والرومانسية الثورية. وظهرت على المسرح «التكنوقراطية» أو القوة العقلانية التي لا 
قلب هماء وهي النتاج النموذجي للحضارة الراسخة. 


الدين والثورة 


ل تكن الثورة حدثا قاصرّا على ميادين الحضارة أو الاقتصاد أو المجتمع أو السياسة. 
فكل ثورة حقيقية هي عضو في أسرة كبيرة تتميز بسمات: الإيمان» والشعور المتضخم 
بالقوة والأهميةء والعدوان» والرغبة العارمةء والتضحية والموت - هذه المشاعر التي 
هي آبعد ما تكون عن نطاق المصلحة والوجود. وآي شخص كان له دور في ثورة أو 
تابح تطورها عن قرب» يستطيع أن يؤكد وجود هذه الملامح الأخلاقية. إنه يرى الثورة 
كقصيدة ملحمية وليس فقط محرد تدمير آلي أو تغيير بسيط في الآلة الحاكمة. وهذا 
يفسر لنا عجز العمال في الدول الرآسالية عن الثورةء كا يفسر من ناحية أخرى ماس 
الشعراء والفنانين والمتدينين للثورة» التي قد تبدو ملحدة عند إعلانها. ولكن» إذا نظرنا 
إلى الثورة من الداخل - لا باعتبارها عملية ولكن كجزء من الحياة- فستبدو لنا كالدراما 
التي تؤثر في الناس تأثير الأديان. أما إذا نظر إليها من الخارج» أي من وجهة النظر 
السياسية الواقعيةء فيمكن أن تتخذ صفة مختلفة وهدفا عختلق O‏ 

إن المجتمع الذي تسيطر عليه مشاعر التضامن والتضحية والمصير المشترك يعتبر في 
«حالة دينية». هذا هو مناخ «|لحرارة العاطفية العالية» الذي يظهر في حالات الطوارئ 
وفي الاحتفالات الدينية عندما يجمع الناس شعور الأخوّة والصداقة 


(1) في القصيدة الشهيرة (اثنتا عشرة منهم) للشاعر الروسي «ألکسندر بلوك» (eء)ه81 (Alexander‏ (أعضاء 
الحرس الأحمر يقودهم المسيح) كانت هذه هي رؤية القصيدة ة لحدث الثورة الشيوعية» وقد کتب بعد قیام 
الثورة مباشرة فهاحمها النقاد الرسميون باعتبارها قصيدة دينية. ونحن لا نعرف ما إذا كان وزير الثقافة 
آنذاك «لوناتشارسكي» ()sعهطءاة«ا)‏ قد نجح في حاية «بلوك» بزعمه أن القصيدة جرد «رؤية قائمة 
على الفاجعة). 
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إن المجتمع العاجز عن التدين» هو أيضا عاجز عن الثورة. والبلاد التي تمارس 
ا لحاس الثوري تمارس نوعًا من المشاعر الدينية الحية. إن مشاعر الأخوة والتضامن 
والعدالة هي مشاعر دينية في صميم جوهرهاء وإن) موجهة في ثورة لتحقيق العدالة 
والحنة على هذه الأرض. 

إن كلا من الدين والثورة يولدان في خاض من الألم والمعاناة ويحتضران في الرخاء 
والرفاهية والترف. حياة الدين والثورة تدوم بدوام النضال والحهاد» حتى إذا تحققاء 
يبدأ الموت يتسرب إليها. ففي مر حلة التحقق في الواقع العملي ينتجان مؤسسات وأبنيةء 
وهذه المؤسسات نفسها هي التي تقضي عليه في غاية الأمر. فالمؤسسات الرسمية لا 
هي ثورية ولا هي دينية. 

فإذا وجدنا حصو ما للثورة في نطاق الدين» فهم خحصوم ينتمون إلى الدين الرسمي 
فقط. آي إلى الكنيسة ونظامها اللإداري الهرمي» أو الدين المؤسسي الزائف. وعلى 
العكسء» فإن الثورة الزائفة آي الثورة التي تحولت إلى مؤسسة وإلى بيروقراطيةء تجد 
دائ حليفها في الدين الذي تحول هو أيصًا إلى مؤسسة وإلى بيروقراطية. فا إن تبداً 
الثورة تكذب وتخدع نفسها حتى تمضي مع الدين المزيف يدا بيد. 


التقدم ضد الاتساو ( 


وفقا لكلام العالم الأمريكي «جوليو س روبرت أوبنهيمر» خترع القنبلة الهيدرو جينية: 
إن ا لجنس البشري قد حقق تقدمًا تكنولوجيًا وماديًا في الأربعين سنة الماضية أكثر غا 
حققه خلال الأربعين قرتًا الماضيةء فقد زادت المسافات المتاحة للإنسان من ٠١(‏ '" 
إلى ١ ٠١‏ ) والحرارة من ٠١(‏ إلى "٠١‏ ) والضغط من ٠١(‏ "إلى ٠١‏ )... وفي مدى 
٠‏ سنة قادمة سوف تستبدل تمامًا المحركات ذات ال مكبس القديم بسفن تديرها الطاقة 
النووية. إن اليوم الذي ستقوم به الكابلات الكهربائية تحت أرض الشوارع بتسيير 
السيارات الكهربائية على الطريق قريب“ أما «جان روستاند» فقد بحث تطور 


)١(‏ عندما يتحدث المؤلف عن «التقدم» فهو يعني التقدم المادي التقني فحسب. (المترجم) 
(Y) Julius Robert Oppenheimer: On Science and Culture, Encounter (October: 1962).‏ 
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الإمكانات السحرية للبيولوجياء حيث ذهب إلى آنه باستخدام موارد وراثية من ناس 
بالغي الذكاء» سيتمكن الجنس البشري من تشكيل نفسه. وإذا نجح العلماء في إنتاج 
)0([N4(‏ بطريقة صناعية (وهو القاعدة الكيميائية للوراثة في الكروموزومات)»ء فإن 
احتالات جديدة لا حدود ها ستظهر في حياتنا. بحيث يستطيع كل إنسان أن يحصل 
على طفل مصمم وفق رغبته. إن العقل البشري الذي يحتوي على عشرة بلايين خلية 
يمكن أن يضاف إليه بضعة بلايين أخرى مأخوذة من مكان آخر» أو منتجة بعملية 
خاصة. وسيصبح استزراع أجزاء الجسم وأعضائه المأخوذة من الجثث حدثا معتادًا. 
كا أن اكتشاف أسباب تدهور المخ سوف يجعل ممكتا ذلك الحلم القديم الذي راود 
اللإنسان» حلم إطالة العمر» وذلك عن طريق تقليل ساعات النوم التي يحتاجها 
الإنسان"“ وستسمح الإمكانات الاقتصادية للعالم المتقدم بتقصير أسبوع العمل إلى 
٠‏ ساعة» وبتخفيض العمل السنوي إلى تسعة أشهر فقط. وتكشف الإحصاءات» 
آنه في سنة ٠٦۱۹ء‏ كان هناك 1۹ مليون سيارة و٠٠‏ مليون جهاز تليفزيون و۷ ,۷ 
مليون قارب ويخت في الولايات المتتحدة. وفي السنة نفسها أنفق الأمريكيون ١‏ بليون 
دولار على الإجازات فقط. وأن حمس السلع الشخصية في الولايات المتحدة هي مواد 
للرفاهية. وقد حسب أحدهم فوجد أن الدول الغنية التي تشكل ثلث العام تنفق ٠١‏ 
بليون دولار في السنة على مواد الزينة وحدها. وقي هذه البلاد يعتبر مستوى المعيشة أعلى 
مس مرات ما كان عليه سنة .۱۸٠٠١‏ وفي الستين سنة القادمة سيكون على س مرات 
مما هو عليه الآنء وهكذا... 

بعد هذه الرؤية المتفائلة» من حقنا أن نتساءل: هل يعنى هذا أن الحياة ستكون أغنى 
ر و غ ا 
لنا قاطعة. ففي الولايات المتحدة الأمريكية» وهي أغنى دولة في العالم» وقعت خسة 
ملايين جريمة سنة ۱۹٠١‏ . وكانت الزيادة في الجرائم الخطيرة أسرع ٠٤‏ مرة من الزيادة 
السكانية (۱۸۷./ مقابل .)/.١١‏ وفي الدولة نفسها تحدث جريمة كل ٠١‏ ثانية» وجريمة 
قتل بالذات كل ساعة» وجريمة اغتصاب للعرض كل ٠١‏ دقيقة» وجريمة سرقة كل 


(1) Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist’s Notes on the future of mankind, (New York: 
Saturday Review Press, 1973). 


۲٦ 
twıtter @ baghdad library 


خس دقائق» وسرقة سيارة كل دقيقة'. إن ازدياد نسبة الجرائم أمر يبعث على الفزع. 
ففى الولايات المتحدة سنة ١١۱۹ء‏ كان هناك ١‏ ,۳ جريمة قتل بين كل ٠٠١‏ الف من 
اكان ارف ا ن عن جرا ف رب ی ۷ د 
جرائم قتل. وفي آلمانيا الغربية خلال ٠١‏ سنة زادت جرائم القتل ثلاث مرات. وفي سنة 
٩‏ تم تسجیل مليوني جريمة ارتفعت في سنة ۱۹۷۰ إلى ٠, ٤٠١, ٠٠۰‏ جريمة. 
وزادت نسبة جرائم القتل العمد ٠١‏ خلال السنوات العشر الأخيرة. وزادت نسبة 
جرائم العنف في اسكتلندا في المدة نفسها ./٠٠١‏ وفي كندا زادت جرائم القتل بنسبة 
۲ خلال الفترة من (۲٦۹٠-٠۱۹۷)ء‏ وقد يكون للإبطال عقوبة الإإعدام سنة 
١‏ آثر ما ولكن ليس الأثر الوحيد على تفاقم الظاهرة. 

و ا ات ي ا وا ع وا ر 
ا لخوف من العنف على رأس قائمة مشكلاتهم اليومية. إن زيادة عدد الجرائم» خصوصًا 
جرائم الشباب» آصبحت مثيرة للقلق. فخلال عشر سنوات )۱۹۷۹-۱۹٦۹71(‏ زادت 
جرائم السرقة في فرنسا بنسبة ۱۷۷./» وفي بلجيكا تضاعف عدد الجحرائم بين سنتي 
۹ و۱۹۷۸ 

في الموتمر الدولي السابع لعلماء الجريمة الذي انعقد في بلجراد (سبتمبر ۱۹۷۳)» 
كان هناك إجماع في الرأي على أن الوقت الراهن يتميز بالتزايد المذهل للجريمة في جميع 
البلاد. ولتفسير هذا الوضع اعترف علاء الجريمة الأمريكيون بأن كوكبنا هذا هو عحيط 
من الجانحين» فالناس جيعَّاء بشكل أو بآخر» لديم نزعة الجنوح» وأنه لا يوجد أمامنا 
خرج من هذه الكارثة. 

وفي تقرير للأمم المتحدة تحت عنوان «الوضع في العام ١۱۹۷ء‏ كشف عن بعض 
الحقائق في دولة صناعية لم يصرح باسمها: أن عدد المراهقين الذين تعامل معهم البوليس 
ف ار داد ف هليون واخدة ۹66 إل ولون 0۹16 2 ودگ رور 
عام الأمم المتحدة في تقرير له «أن بعض الدول الأكثر تقدمًا لدا مشكلات خطيرة في 
جال الجنوح... فبرغم التقدم المادي» لم تكن الحياة الإإنسانية أقل متا ما هي عليه اليوم. 


.Yearly Report of FBI, 1965 هذه البيانات مستقاة مڻ:‎ )۱( 
(Y) U.N. Report: The Situation of the World in 1970. (Paris: Unesco, n.d.). 
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وأن ختلف الأشكال من الحرائم (الشخصية والعامة) من سرقة وغش وفساد وجرائم 
منظمةء تمثل ثمتًا غاليًا يدفعه اللإإنسان من أجل وسائل الحياة العصرية والتقده»٠‏ 

و قد أظهر البحث الذي قام به عام الطب النفسي السوفيتي «هداكوف» توسعًا 
خيفا في تعاطى الخمور» خحصوصًا في الدول المتتحضرة بعد الحرب العالمية الثانية. فقد 
تا ب اور عل موی ا ا 1 0 
۸ مرة» وني سنة ۱۹۷۰ أصبح ٤,۳‏ مرات. وفي سنة 1۹۷۳: ٠ , ٥‏ مرات. وهناك 
ظاهرة معينة وهي التوسع في تعاطي الخمور بين النساء والشباب فوفقًا للبيانات 
الصادرة عن مؤسسة خيبرية بريطانية تسمى «المساعدات المتيسر 5» (1pء8 )Offer ed‏ في 
۳ ,كان هناك ٠٠١‏ ألف مدمن في إنجلتراء أكثر من ۸٠‏ ألا منهم من النساء. وأن 
نصفهن ينتهى ن الأمر عادة في مستشفى الأمراض العقليةء ون واحدة بين كل ثلاث 
متهن لدا 2 عة التارة: 

وتحتل فرنسا رأس القائمة من حيث استهلاك الخمور قي أورباء تتبعها إيطاليا 
رسا وطق لإ حضاء ات الرفاة تيب امون شل يرلن الغربة اكان الأولة 
حيث بلغ ضحايا الكحول ٤٤,۳‏ ضحية من كل ٠٠١‏ آلف من السكان» وتتبعها 
فرنسا ٠١‏ وفاة من كل ٠٠١‏ ألف» ثم النمسا ٠١‏ وفاة" 

أصبحت مشكلة إدمان الكحول في هذا القرن مشكلة الأغنياء والدول المتقدمة» فإذا 
كان الكحول والمخدرات ملاذاء في ملاذ هذا الذي يتطلع إليه الأغنياء» ومن أي شيء 
هربون؟ لقد اعتدنا في الماضى أن نربط بين الإإدمان والفقر والتخلف وكان عندنا أمل في 
و ا و کک ی وی ا 
لا نستطيع تحديدها أو تسميتهاء نجد أن أعراض هذه الأمراض الاجتماعية يعبر عنها 
في السويد بصراحة أكثر من أي دولة أخرى». ولمواجهة حقيقة أن هناك واحدًّامن كل 
عشرة من السويديين هو مدمن للكحول فرضت الحكومة السويدية زيادات متتابعة 
وكبيرة من الضرائب على الكحول» ولكن بدون أثر يذكر. 
U.N. General Secretary Report: Prevention and Fighting Against Criminality (Paris:‏ )۱( 

Unesco. 1970). 


(¥) Lydia Hodakov: Sociology of Work. 
١۱۹٩١۱ إحصاءات سنة‎ )۳( 
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أما الغزو البشع للأدب الإباحي» فمن المؤكد أن له الجذور نفسها. فأكثر الدول 
تحضرّا - مثل فرنسا والدانارك وألانيا الغربية - تحتل المركز الأول في هذا المجال. ففى 
سنة ١۱۹۷ء‏ كانت الأفلام الإباحية تمثل أكثر من نصف مجموع الأفلام السينمائية 
المعدة للعرض. وفي باريس وحدها يو جد ٠٠١‏ دارا للسين| خصصة لعرض هذا اللون 
من الأفلام. وقد حاول الطبيب النفسي الشهير البروفسور «بلانشارد» أن يفسر هذه 
الظاهرة» فقال: 

«إن الأيديو لو جية المسيطرة تكبت الشخصية أكثر وأكثر» فهى توجه الإنسان لياة 
آلية وفقًا لخطة (نوم-قطار -عمل) ٠ء‏ وهي خطة تمنح مستوى معينًا من المعيشة ولكنها 
تحرم الإنسان من الغبرة والاإثارة الحقيقيتين. كل شىء مجهز سابقاء حتى الإجازات 
منظمة وخططة» وصاحب الشأن لا يستطيع أن يغير آي شيء. وهذا السبب» يحتاج 
معظم الناس غريزيًا إلى المرب من أنفسهم ليجربوا أنواعا من الإثارة الرخيصة. وقجد 
هذه الحاجة إشباعها في الأفلام الإباحية»٠"‏ 

حتی ألعاب اظ تتلاءم م «تقدمهم» ي الحضارة. وهذه اشا تتح الاتجاه العام 
للرذائل مع إدمان الكحول والإباحيةء والأدب الرخيص المابط» وغير ذلك من 
يلاء. فأکبر مدن القمار في العام توجد في على مناطق الحضارة: «دوفيل» (ع!0auv¡11)»‏ 
و«مونت كارلو» و«ماكاو» (20ءN)‏ و«لاس فيجاس». في مدينة أتلانتيك تتسح 
صالة الكازينو الضخم لا يقرب من ستة آلاف لاعب. وتشير البيانات الرسمية إلى 
أن الفرنسيين قد أنفقوا عام )١٠١( ۱۹٠١‏ بليون فرنك في القمار» وأما الأمريكيون 
فقد أنفقوا )٠١(‏ بليون دولار. وأن واحدًا من كل ثلاثة من المجريين يشتري «تذكرة 
اليانصيب» (اللوتاري). ووفقا لاستبيانات عا بخصصه الأفراد في نفقاتمم وجد أن كبر 
اهتام بالعاب القمار سائد في السويد متبوعة بإسرائيل والدانمارك. فالمنحنى يتلاقى مع 
منحنى مستوى الحضارة مع بعض الانحرافات. 
(1) يعني أن الإنسان يقضي حياته مربوطا بسلسلة حكمة من روتين يومي منظم بمواعيد دقيقة بين (النوم - 

ووسائل المواصلات -والعمل الآلي). (المترجم) 


(Y) Keneth H. Blanchard and Paul Hersey Management of Organizational Behavior: Utilizing 
Human Resources (Engleweed Cliff, NJ: Prentice Hall, 1972). 
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وطقاالانات البرليل آلرسهية ف تبويورك كات هناك اکر من ۲۴ آلف شاب ف 
نيويورك مسجلين كمدمنين للهرويين» وغيره من المخدرات الثقيلة سنة .۱۹٩۳‏ وقدر 
أن العدد الحقيقي للمدمنين يزيد عن مائة آلف. وقي «كلية هنتر بنيويورك» أكثر من 
نصف الطلاب يتعاطى الحشيش» وهو الخطوة الأولى نحو المخدرات الثقيلة. 

وبعد الحرب العالمية الثانيةء وفي هذه الدولة نفسها ذات الثراء والرخاء» ظهر جيل 
بائس من الشباب يملك كل شيء ولكن يعوزه كل شيء. أولئك هم «الوجوديون» 
أو ما يسمون «بالجحيل المهزوم» الذين يبشرون بفلسفة «العبث». وهو جيل من 
الف ارصن اناف و«اهبيز» الذين يتجاهلون الواقع ويسخرون من النظام 
والقواعد» وتنتشر أساليب سلوكهم وأفكارهم ك يتتشر الطاعون في المدن الكبرى في 
أنحاء العام 

إنه لمن الخطا الشديد أن نظن تأسيسًا على القول أو المظهر - أن ثورة الشباب سنة 
۸ ني أمريكا وفرنسا كانت ثورة سياسية أو آيديولوجية (عقدية)» فالذي حدث 
كان - على الحقيقة - ثورة أخلاقية. في أمريكا كانت الثورة على ما يسمى «بأمريكا 
المؤسسة» أو على «المؤسسة»» وني فرنسا كانت الثورة ضد مؤسساتها. وفي كلتا الحالتين 
كانت الثورة ضد بعض مظاهر الحضارة. أو كا يقول «إجو لا ملفا» La N21۴a(‏ oع€):‏ 
«كانت مقاومة للأخلاق الاستهلاكية في المجتمع الصناعي». ولأن بعض الناس ل 
يستطيعوا أن يفسر وا هذه الثورة في قلب الرخاء فقد وصفوها بأنها «ثورة بلا سبب» كما 
قال «مالرو» (×1۲4uه):‏ «ثورة الشباب اللاعقلانية». وهى بالتأكيد كذلك» إذا نحن 
جردناها من الجانب الأخلاقي. ٠‏ 

أما «آرثر ميللر»» وهو حَکم عدل في آمریکا الحديثة» فقد قال: «إن مشكلة انحراف 
الشباب لا تنتمي فقط للمدن الكبرى بل إلى الريف أيضًاء إنها ليست مشكلة الرأسمالية 
فحسب» بل الاشتراكية أيضاء ولا يقتصر ظهورها مع الفقر فقط بل مع الثراء كذلك. 
إا لست كه عتة او مشكاة هة ولج مشكلة الامر نكن اااي 
إنني أعتقد أن المشكلة في وضعها الراهن -هي نتاج التكنولوجيا التي دمرت الإنسان 
كقيمة في ذاته... وباختصار» لقد اندثرت الروح وتلاشت. ربا طردتها من الأرض 
وحشية الحربين العالميتين... أو أن العملية التقنية قد امتصتها من الآخرين فلم ثٌبق 
۳۰ 
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لأحد منهم» إلا أن يكون زبونًا لبائع أو عاملاً تحت إمرة مدير أو فقيرًا أمام غني 
وبالعکس ۔ باختصار کعناصر یتلاعب ہا بشکل او بآخرء ولیس کشخصیات ذات 
E‏ 

كيف يمكن تفسبر حقيقة أن عدد حالات الانتحار والأمراض النفسية تتناسب 
طرديًا مع مستوى الحضارة؟ وقد اشتكى عام نفساني أمريكي فقال: «هذه حقيقة هامة 
من وجهة نظر نفسية» هل هؤلاء الناس أصبحوا أقل رضا مع وجود التحسنات التي 
طرآت على حياتهم المعيشية؟». هذه الظاهرة التي تظهر بصفة خاصة في بعض الدول 
المتقدمة الخالية من المشكلات الاجتماعية التقليديةء عهز في أعماقنا الثقة في التقدم. 

في الو لايات المتحدة» هناك آربعة شخاص من كل آلف شخص نز لاء في مستشفيات 
الأمراض العقلية. وني ولاية نيويورك ٠,١‏ شخص من كل ألف» وأكثر من نصف 
السرة في جميع المستشفيات الأمريكية يشغلها المصابون بالأمراض العقلية. وفي هوليود 
توجد أكبر نسبة من عدد الأطباء النفسانيين في العالم. 

وظةا قير رسفي لعلطات اة الام ا لار ك 04۷4 ان واا م 
كل خسة أمريكيين عانى من انهيار عصبى أو كان على حافته. هذه النتيجة مؤسسة على 
مادة لا تقبل الشك» فقد اختيرت عينة من الأشخاص تمثل ١١١‏ مليوتا من السكان في 


سن النضج بین سن (۷4-۱۹) سنة) 


(1) ليس من شك أن التليفزيون له دوره المحزن في هذا المجال. وقد أذيعت نتيجة لدراسة استمرت ست 
سنوات كان موضوعها العنف في برامج التليفزيون» وعم| إذا كانت تسبب العنف في الحياة (وقد انتهت 
الدراسة سنة ۱۹۷۷). قال «وليام بلسون» («0ءاه8 صعزالW):‏ إن الإإجابة للأسف بالاإيجاب. وقد 
أجرى أحدهم حسبة فو جد أن الطفل الأمريكي العادي يشاهد ۸ ألف جريمة قتل على التليفزيون قبل 
أن ينتهي من مدرسته الثانوية. 

(۲) أنشاً الرئيس الأمريكي لحنة للصحة العقلية استمر عملها عشر سنوات ونشرت تقريرها في ۱۹۷۷ء وقد 
اكتشفت اللجنة أن مشكلات من هذا النوع أسوأً ما كان متوقعًا وأن س من السكان على الأقل كانوا 
يعانون من آثار اضطرابات عاطفية خطيرة. وني دراسة للمعهد القومي للصحة العقلية في السنة نفسها 
تبين أن أكثر من ٣ , ١‏ مليون أمريكي عو لحوا من اضطرابات عقلية ختلفة. ووجد أن ثمانية ملايين طفل 
آمریکی من ٤‏ ملو كاتا فا رن ساعد ات بب صعوبات شب ران عكر ة ادن عل الأقل من 
الناس عانوا من مشكلات بسبب استهلاك الخمور» بينا زاد عدد مدمني امرويين أكثر من نصف مليون. 


۳۱ 


أما «السويد»»ء فتنفرد بالرقم القياسي في الانتحار ومدمني المخدرات والأمراض 
العقليةء بينم هي تقف على رأس العام من حيث الدخل القومي» وفي الالام بالقراءة 
والكتابةء والعمالة وفي الضان الاجتاعي. ومع ذلك فقد سجلت في السويد سنة 
٠۷١۲,۷‏ حادئة انتحار بزيادة ۳١‏ عن سنة .۱۹٠٦١‏ وقد نشر ت منظمة الصحة 
العالمية في «(جنيف» سنة ۱۹٠١۸‏ قائمة مقارنة نسب حوادث الانتحار في عدد من الدولء 
وكانت الدول التى تصدرت القائمة هى: ألمانيا الغربيةء والنمساء وكنداء والدانمارك 
وفنلنداء ار الدول» كان الاتخان هوات الثالث من أسباب الوفاة 
للرجال بين سن ٠٥-٠١‏ سنة» ثم تأتي بعد ذلك أمراض القلب والسرطان. 


وفي تقرير للمنظمة سنة ١۱۹۷ء‏ يبرز بوضوح «آن هذه الظاهرة تتوازى مع التصنيع 
والتحضر وانهيار الأسرة». وإذا نظرنا إلى الظاهرة نفسها في نطاق دولة أو مجتمع معين»› 
فسنجد آنا تزداد وضو حًا مع درجة التقدم والتعليم. ففي يوغسلافياء على سبيل المثال» 
نجد في «سلوفينيا» وهي أكثر تقدمّا من الجمهوريات الأخرى أن حالات الانتحار 
تمثل ۸ , ٠٠١‏ في كل ٠٠١‏ ألف من السكان» بين في «كسوفو» وهي متخلفة حيث تبلغ 
الأمية فيها ٤٤./ء‏ هناك ٠, ٤‏ حالات انتحار من كل ٠٠١‏ ألف من السكانء ذلك 
وفق إحصاءات سنة ۱۹٩۷‏ . و لبحث أجراه الدكتور «أنتوني رJı“ (Antony Rail)‏ 
مدير الخدمة الصحية: «أن عدد حالات الانتحار في الجامعات البريطانية كبر ست 
مرات عن المتوسط القومي» بين) عدد حالات الانتحار في جامعة «كمبريدج» بالذات 
كبر عشر مرات من عدد حالات الانتحار بين الشباب البريطاني من السن نفسه» وهي 
حالة تستدعي القلقء حيث إن جيع الطلبة البريطانيين إما نهم جاءوا من أسر ثريةء أو 
على منح دراسية من الحكومة. 

وقد يكون من الخطاً الفادح ومن الظلم أن نستنتج أن الظواهر المرضية التي ذكرناها 
خاصة با لحضارة الغربية. وإنما الحقيقةء أا تعبير عن الحضارة بحكم طبيعتها. فكل ما 
قيل عن الولايات المتحدة وألانيا وبريطانيا والسويد ينطبق أيضا على اليابان» حتى وإن 
كانت تقع على الجانب الآخر من الكرة الأرضيةء وني حيط شديد الاختلاف. قد تخضع 
هذه الظواهر لبعض التعديلات ولكنها تظل عحتفظة بالاتجاه نفقسه. ففي حالة اليابانء 


۱۳۲ 
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تأي بعض الفروق من ناحية تماسك الثقافة اليابانية التقليدية ومن ناحية قوة الأسرة 
اليابانية»“ 


ومن الصعب الكشف عن جيع الأسباب التي تكمن وراء هذه الظواهر التي نحن 
بصددها. ومها يكن الأمر» فقد أمكن تتبع ظاهرة تعاطي المخدرات بين الشباب في 
بيت الأبوين. فقد كتب الدكتور «فلاديتا يروتيتش» (ء ٤إ[‏ a؛إلة۷1)»‏ وهو طبيب 
نفساني يوغسلافي: «إن الأسرة المضطربة أو المحطمة التي تسبب تطورات عُصابية في 
الشخص الصغر السن جعله يبحث عن ميكانيز مات دفاعية خاطئة ضد الاضطراب 
العصابي... إن اختفاء المجتمع الأبوي واختفاء الأسرة الذي شاع الآن في العالم» يخلق 
جوا من التعاسة الداخلية معبرًا عن نفسه بإحدى طريقتين في العام الخارجي: الغضب 
والتمرة أو حالة من اللامبالاة والسلبية والاستسلام ينتج عنها اللجوء لتعاطي 
المخدرات») 


ویقترح «روجر رویل» ۸٥۷81(‏ ۲معه۸) مدیر مرکز «هارفارد للبحوث الاجتماعية) 
إنشاء لجنة خاصة في مجلس الشيوخ الأمريكي للبحث في تأثير التكنولو جيا على الإإنسان 
والمجتمع» وقال: «نظرًا للظروف الحديثة» سوف يزداد عمر الإنسان ثلاثة عقود» ولكن 
حياته ستكون حياة ملة وعقيمة». 

خلافا لوجهة النظر الماديةء ليست الحضارة والرفاهية متلائمتين تماما مع الطبيعة 
الإنسانيةء فالفجوة الاجتماعية مثلاً كبيرة -بصفة عامة في الدول الكاثوليكية -أكثر منها 
في الدول البروتستانتية"“ ومع ذلك تشير حالات الانتحار والأمراض العقلية إلى 
وضع معكوس. إن «المادة» التي خلق منها الإنسان ليست هي -أو ليست هي فقط ما 
كان يعتقد به العلم والبيولو جيا التطورية في القرن التاسع عشر. فالإنسان لا يصلحه أن 
يجيا بحواسه فقط كا تزعم المادية: «الرغبة التي لا تتحقق تسبب الألم» والرغبة المحققة 
تولد شعورًا بالإشباع»“. إن الرفاهية وما يصاحبها من حالات عقلية تقلل» بل تقضي 


(1) Anasaki: The Crisis of Japan Culture, (n.p., n.d). 
(YY) NIN. 9/11, 1969. 


(۳) تفاوت الدخول في فرنسا مغلا أعل مرتين منه في إنجلترا وألانيا الغربيةء وأعل ثلاث مرات مئه في هولتدا. 
(6) «(شوبنهور). 


۳۳ 


على الارتباط بأي نظام قيمي'. والحضارة أبعد من أن تمنح لخحياتنا معنى» إنا هي في 
الحقيقة جزء من الهراء في وجودنا. 

إن فقدان الاختيار - وهو سمة قاتلة من سات الحضارة -يظهر على أكثر ما يكون 
الظهور في العجز عن وقف إنتاج وسائل الدمار الشامل»ء كا يظهر في الإيقاع الرهيب 
لتتخريب الحياة الطبيعية الذي يقوم به اللإنسان المتتحضر في بيئته. إنه الصراع بين الآلي 
والعضوي» بين المبادئ الصناعية والمبادئ الطبيعية في حياة الإأنسان. 


بسبب الغزو الحضاري يتقهقر خط الخابات في البرازيل من عشرة إلى خسة عشر 
كيلو مترّا كل عام» وتغزو الصحراء المساحات الخضراء. وفي الولايات المتحدة» أصبح 
٠‏ من المياه العذبة ملوثا بالعادم الصناعي. وتسبب الدخان المتصاعد من مصانع 
النحاس الكبرى في «تنسي» في تحويل التربة الغنية إلى صحراء تغطي الآن عشرين آلف 
هكتار من الأرض. وفي لندن (سنة »)٠۹٠١‏ تسبب تركيز أحماض النحاس والسناج 
في الضباب في مقتل أكثر من أربعة آلاف شخص في يوم واحد. ويتصاعد من عادم 
المداحن والسيارات في الولايات المتحدة ۲٠١‏ مليون طن من المواد الضارة بالصحة 
في الهواء المحيط كل عام. وفي فرنسا (١٦۱۹)ء‏ نفشت محطات الطاقة ٠٠١‏ آلف طن 
من غاز الکبريت» وأكثر من ۸۲ مليون طن من نفايات الأفران. وقد ارتفعت هذه 
الأرقام سنة ۱۹٠۸‏ برغم الكثير من الإجراءات الوقائية التي اتخذت. ويسقط في منطقة 
«الرور» (١طں8)‏ بألانيا ما يقرب من ٠۲۷‏ ألف طن من الغبار الصناعى سنويًا. وفي 
المدن الاإنجليزية والسويسرية التي تغطيها سحب السناج» نجد أن الوفيات التي يسببها 
سرطان الرئة قد زادت ٤٠١‏ مرة خلال الخمسين سنة الأخيرةء وفي الولايات المتحدة 
الأمريكية» زادت ٠٠‏ مرة خلال العشرين سنة الأخيرة. وقد ثبت بحث آجري في 
اروا ع انات ا عا اکر ان غ م 6 محرا م الا 
يحملون في دمائهم من الرصاص من ۲ إلى ۷ مرات أكثر من المعدل المعتادء والسبب 
راجع إلى الغازات التي تنفثها قوافل السيارات. لقد قتلت السيارات منذ اختراعها 
عدا من البشر أكبر من عدد القتلى في جيع الحروب التي جرت في هذا القرن 


() ... ولک مھ و٤‏ اء هم حى سوا اکر وکانوا وما بوا » سو رة الفرقان» الآية .)٠۸(‏ 
(۲) هذه البيانات مستقاة من دراسة أحد خبراء الطرق الأمريكيين هو «انوربرت تیان») (Norbert Timan)‏ ف 
مؤتمر دولي عن «آمن الطرق» عقد في باريس سنة ٦۱۹۷ء‏ تحت عنوان «كيف امروب من هذا التقدم؟». 


۳٤ 
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ومن المستحيل أن نجد في هذه الحضارة -إذااعتمدنا عليها وحدها-آي قوى يمكن 
أن تحارب كل هذا البلاء. بل أكثر من هذاء إذا اقتصرنا على سلم القيم السائدة في هذه 
الحضارة» فلن نجد قيمة أخلاقية واحدة يمكن أن تسد الطريق مام غزو الإباحية 
أو تقاوم انتشار الخمور. ويوجد شعور عام بالقنوط والاستسلام لدى علاء الجريمة 
الأمريكيين وهم يواجهون الارتفاع المستمر في جرائم الانحراف. وفي الحقيقة» هو 
قنوط العلم في مواجهة الأمراض الاجتماعية التي تتميز بجانب غير آخلاقي واضح. 

إن الحضارة لا يمكن دحضها من داخلهاء وإنا فقط من خارجهاء أعني بواسطة 
الافة فن رجه ر اة ل بطم الح أن يراجم تر الدين أو راج 
الحضارة إلى الأسرة التقليديةء فالدائرة حكمة الإغلاق. 


تشاؤم المسرح 

من الأمور ذات الدلالة أن تأتي الفلسفة التشاؤمية من المناطق الغنية المتقدمة» وإليك 
هذه السلسلة من المتشائمين (إبْسن» هیدجرء میلّر» بنْتر» بکت» أونيل» بير جمان» كام 
ارتي وشوه اد عل اللا الان عجرن اراي الا لاحل 
تفاؤمم» أما المغفكرون» وعلى الأخص الفنانون» فهم المتشائمون. 

فإذا نظرنا إلى الأمر نظرة سطحية» سيبدو لنا التشاؤم وكأنه ملازم للمناطق التي تم 
فيها القضاء على الأميةء والتي تتمتع بالتأمين الاجتهاعي» وبدخل فردي عال يبدا من 
ألفي دولار فأكثر. كانت الفلسفة الاسكندنافية فلسفة تشاؤمية إلى أبعد حد منذ نهاية 
القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين. فهي ترى أن المصير الإنساني مصير مأساوي 
ولا أمل فيه وأن النتيجة النهائية لجميع مساعي الإإنسان والوجود الإنساني بأسره ظلام 
وضياع. إنه لمن السخرية بمكان أن تظهر مثل هذه الفلسفة في بلاد قد تخلصت من الأمية 
منذ مطلع هذا القرن» بين كان الجزء الجنوبي في وربا يرتع في بلهنية الجهالة. في سنة 
٠٦‏ كانت نسبة الأمية في بلغاريا وسيبيريا »/۷١‏ وفي إيطاليا /.٤6۸‏ وفي إسبانيا 
۳ وفي المجر 7.۳٤‏ وفي النمسا ۹/. والاأمر يدعو للتساؤل ع) إذا كان هناك علاقة 
بين التأمين الاجتماعي في السويد - وهو فيا نعلم أفضل نظام في العام - وبين الشعور 
باليأس من الحياة. وهل مشاعر الاستمتاع المادي تولد شعورًا بالتعاسة الروحية؟ 


o 


تتميز الحضارة بإيقاع بطي ء في الحياة الداخلية على عكس النشاط الخارجي للحياة 
الاقتصادية والسياسية. ومسر حیات العبث ھی الصورة الحقيقية للحياة اللإإنسانية ٤‏ 
أكثر المجتمعات تقدمًا اليوم. 


الرفاهية هي الصورة البرانية» والعبثية هي الصورة الجوانية للحياة. فإذا عبرنا 
عن هذا الموقف تعبيرًا جديا نقول: كلا زادت الرفاهية والرخاء كلا تعاظم الشعور 
باليس والخواء... وعلى عكس ذلك» يمكن أن تكون المجتمعات البدائية فقيرة تتفاقم 
فيها الاختلافات الاجتاعية الحادةء ولكن كل ما نعلمه عنها يشير إلى أن حياتها مليئة 
بمشاعر قوية خحصبة. إن الفلكلور e ae a‏ -يرينا بطريقته الخاصة 
کیف یمکن أن يبلغ النشاط ا لجي أقصاه عند الإنسان البدائي. إن مشاعر الاستياء 
والقنوط مجهولة تامًا في المجتمع الفقير 

O‏ . قد يكون هناك بقايا 
أمل في المسر حيات الكوميدية والمسرحيات ال مو سيقية التقليدية القديمة. أما المسرحيات 
ا لجادة» فإها تنفث التشاؤم. وما زال المسرح يمزق هالة الكمال الزائف التي وضعها 
العلم على وجه الحضارة. يتدخل العلم عنوة ببياناته عن وفرة السلع» ومعدلات الإنتاج 
با لجملة» وعن الطاقةء والقوة البشريةء بينما تشير الفنون إلى الضياع اللإنساني» والبؤس 
الفكري والأخلاقيء» والعنف والوحشية والخواء النفسي في قلب الثراء والقوة ة للعالم 
المتقدم» يكتشف المسرح إنساتا يائسًا عنيفا تطوقه التفس اللوامة. 

إن الشعراء هم جهاز الحس في الجنس البشري» ومن مخاوفهم وشك و كهم نستطيع أن 
ننحكم بأن العام لا يسير في طريق الإنسانيةء وإنا في طريق اغتراب اللإنسان واستلاب 
إا 

عام ٬›:,1‏ انتحر «ياسوناري کواباتا» Kaw 22)a(‏ نعھمسںیه۲) الیابانی الحائز على 
جائزة نوبل في الأدب سنة 1۹١۸‏ وقبل ذلك بسنتين» في سنة ۱۹٦٩۹‏ انتحر روائى 
ياباني کبیر آخر هو «یوکیومیشیما»» آنہى حياته بالطريقة نفسها. ومنذ عام ٩۱۸4ء‏ 
(۱) کشفت أبحاث «جالوبو» (1up0ھ6)‏ _ تحت عنوان Whole Mankind ”s Opin‏ heا»‏ والتي اٌجراھا 

٠‏ م-عن آنه بعكس الروح التشككية التي تطبع حياة الناس في البلاد المتقدمة» نجد الشعوب الفقيرة 

في أمريكا ا لجنوبية وإفريقيا ينظرون إلى المستقبل بطريقة تفاؤلية. 
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أقدم على الانتحار ثلاثة عشر رواتيًا وكاتبًا ن ف و روو وهو 
«اريونوسوكو أكوتاجاوا» في سنة ١۱۹۷۲١‏ . لقد تزامنت الماساة المتواصلة للثقافة اليابانية 
خلال سبعين عامًا مع اخحتراق الحضارة الخربية والأفكار المادية للثقافة اليابانية التقليدية. 
ومه) كانت الحضارة» فإنها ستبقى في نظر الشعراء وكتاب المسرح التراجيدي دائ وجهًا 
غير إنساني وخطرًا على اللإنسانية. كتب «كواباتا» قبل موته 2 يقول: «لقد انفصل 
الاس اه ف س ران من المسلح سدت الطريق أمام التواصل والحب» 
وهزمت الطبيعة باسم التقدم» . وقي روایته «بلاد الحلید» الى رت م ۹۷ کب 
«كواباتا»: «كانت وحدة الإإنسان واغترابه في العا م الحديث في بؤرة فكره». 

إن جميع مثلي الثقافة يعتقدون بفشل الإإنسان وهزيمته في الحضارة. ويتساءل «آندريه 
مالرو» عن مصير آمال وتطلعات القرن التاسع عشرء ويجيب: «إغها أوربا التي دمرت 
ولطختها الدماء» هي التي دمرت اللإنسان ولطخته بالدماء وهي تظن آنا تخلقه»'“ 

وصورة نماثلة يراها «بول فاليري» بعد الحرب العالمية الأولى مباشرة» حيث يقول: 
«هناك أمل يحتضر في ثقافة أوربية وفي معرفة لم تستطع أن تنقذ آي شيء. وهناك علم 
مطعون حتى الموت في طموحاته الأخلاقية وقد دنسته تطبيقاته الوحشية» والمثالية 
التي شقت طريقها يومًا بين الصعاب نراها اليوم تتعذب آشد العذاب وهي تسأل عن 
sS O ae E‏ 
الشهوة وإنكار الذات» كلاهما أصبح موضع سخرية. وارتبكت الأديان: الصليب 
ضد الصليب واهلال ضد الملال. هناك بعض الشكاكين» ولكن حتى هؤلاء اختاط 
عليهم الأمر بسبب هذه الأهوال والأحداث بالغة السرعة» بالغة العنف التي تسبب 
عاهات مستديمة لا یمحی أثرهاء احداث تلعب بأفکارنا کا تلعب المرة بالفار: يفقد 
الشكاكون شكهم ثم يجدونه ثم يفقدونه مرة أخرى» لقد نسوا كيف يستخدمون 
مھاراتہم العقلية»٠)‏ 

العدمية وفلسفة العبث» هما ثمرة أكثر بلاد العام ثراء وتقدمًا. هذه الفلسفة تتحدث 
عن عام بلا منطق» عن فرد منقسم على نفسه سيكو لو جيًا وحطم» عن عام صم بكم 
(1) من خحطاب لأندريه مالرو سنة ٤٦1۹ء‏ في مؤتمر لمنظمة «اليونسكو». 
(Y) Paul Valéry: Collected Works, vol. 10: History of Politics (New York: Pantheon Books,‏ 


1956). 
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صامت. إا ليست على الإأطلاق فلسفة سامةء كا يزعم بعض الناس» هي في الحقيقة 
فلسفة عميقة قادرة على التنوير. إنها تعبير عن مقاومة الإأنسان» عن عدم رضاه عن 
العام الذي ينمو بعكس الصورة التي أرادها لنفسه»ء إنها تمرد على الحضارة ذات البعد 
الواحد“ وللسبب نفسه وجد بعض الناس في العدمية الجديدة نوعًا من الدين. 
وسنرى أن هذه الفكرة ليست بدون أساس. 

إن العدمية والدين يمثلان إنكارًا للمادية ويقبلان هذا العام بالفكرة نفسها. القلق 
البدائي» والنظر في وراء القبورء والبحث المجهد عن طريق خارج هذا العام الذي 
أصبح الإنسان فيه غريبًا"؟ هذه الأفكار مشتركة بينها. وإنا يكمن الفرق في أن 
العدمية لا تجد طريقا للخلاص» بينما يذهب الدين إلى آنه قد وجد هذا الطريق 

إن إخفاق ا البين في سعيها لحل مشكلة السعادة الإإأنسانية بواسطة العلم 
والقوة والثروةء إذا فهم وتم الاعتراف به» فسوف يكون له أقوى أثر نضسي على الجنس 
البشري. بهذا نبدأً في مراجعة بعض من أفكارنا الأساسية التي هي موضع قبول عام 
حتى الآن. وأول فكرة يجب مراجعتها هي فكرة العلم الخاطئة عن الإإنسان. فا دامت 
الحضارة عاجزة عن حل مشكلة السعادة الإإنسانية فلا بد أن تكون فكرة الدين عن أصل 
الإنسان هي الفكرة الصحيحة وفكرة العلم هي الخاطئةء وليس هناك اختيار ثالث. 


العدمية 

تعد إلى النقاط المشتركة بين العدمية والدين» وهى حقيقة تبرز العدمية الحديثة 
كشكل من أشكال الدين في الحضارة. 

إن العدمية ليست إنكارًا للألوهية ولکنھا احتجاج على غیاہاء وكا هي عند «بکت» 
(ءءBe)‏ احتجاج على غياب اللإنسان.» أو احتجاج على حقيقة أن الإنسان غير el‏ 
أو غبر متحقق. E ENVY E a‏ 
العالم. فاللإنسان كا يتصوره العلم ممكن ومتحقق» ولكننا نجد في التحليل النهائي أن 
كل ما تحقق هو شىء غير إنساني. إن عبارة «سارتر» الشهيرة التى يصف فيها الإأنسان 

(۱) Camus: L Home Revolte. Marcues: One-Diamensional Man (Boston: Beacon Press, 1946). 


(¥) Camus: The Stranger: (N.Y: Alfred Knopf, 1946). 
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بآنه عاطفة تافهة لا جدوى منها» هي عبارة دينية بمنطقها وبروحها معَّا. في المادية لا 
توجذ عاطفة أو تفاهة» فلا يمكن أن يكون في العلم تفاهة لأنه لا توجد فيه عاطفة. 

لأن المادية ترفض الغائية في العام (أي أن للعالم غاية عليا)ء فإنها تتخلص بذلك 
من خاطر العبثية والتفاهة. عالم المادية وإنسانما فا غايات عملية وها وظيفة.. لتكن 
وظيفة حيوانية.. لا يهم. إن عبارة: «اللإنسان عاطفة لا جدوى منها أو عاطفة تافهة» 
تتضمن فكرة أن الإإنسان والعام» ليس بينه) تناغم أو تطابق. وهذا الموقف المتطرف 
تجاه العام كان هو بداية جميع الآديان. إن التفاهة عند «سارتر» والعدمية عند «كامو» 
تفترض البحث عن هدف ومعنى. وهو بحث يختلف عن البحث الديني في أنه ينتهي 
عه ال و کو دا مو خت د یی ری ادف ال ري الحا 
اللإنسانيةء أو رفض الوظيفة الدنيوية. 

الببحث عن الله (سبحانه وتعالى) بحث ديني» ولكن ليس كل بحث ينتهي 
باكتشاف. فالعدمية خيبة آمل ليس بسبب العام والنظام» وإنا بسبب غیاب الخبر 
العام . فكل شيء تافه وعدم إذا كان الإإنسان يموت إلى الأبد'. إن الفلسفة العدمية لا 
تتحدث مباشرة عن الدين» ولكنها تعبر بوضوح عن الاعتقاد بأن اللإنسان والعا م ليسا 
مصنوعين بال معيار نفسه. إا تعبر عن القلق» والقلق بجميع درجاته - في عدا نتيجته - 
هو قلق ديني. عند العدمية وعند الدين الإنسان غريب في هذا العا مء ففي العدمية هو 
غريب ضائع بلا أمل» وما في الدين فهناك أمل في الخلاص. 

إن آفكار «ألبر كامو» يمكن فهمها فقط إذا اعتبرناه موّمًا يًب الرجاء. 

«في عام خبا فيه الوهم فجاأة وانطفاً الضياء يشعر الإإنسان بالاغتراب» إنه الطرد 
الذي لا فكاك منه ولا مهرب» فلا توجد ذكريات عن وطن مفقود ولا آمل في الوصول 
إلى أرض موعودة... لو أنني شجرة بين الشجر» فقد يصبح هذه الحياة معنى» ولعلها 
تصبح أفضل... لم تكن هذه المشكلة لتنشأً لأني سأكون حينذاك جزءا من هذا العام 
الذي أقاومه بكل قوة في ضميري. كل شيء جائز طالا آن الله غير موجود وأن الاإنسان 
م 


(۱) ٭ آفحي بشم تما خلقتكم عا وأتكمإ شتا لا مود 4 سورة المؤمنون. الآية .)١٠١(‏ 
(YY) Camus: The Stranger.‏ 
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هذه العبارة الأخيرة ليس بينها شيء مشترك مع الإلحاد المصطنع القاطع عند 
المغكرين العقلانيين. إن على العكس» هي لعنة صامتة للروح التي أجهدها الببحث عن 
الله دون أن تجده» إنها «إلحاد اليأس». 

نجد أن الوجودية في قضية الحرية الخلاقية قية تتخذ الو قف نفسه الذي اتخذه الدين. 
E GG CT aT‏ 
حيرا أو شريرًا اعتمادًا على قبوله أو رفضه للحرية. إن الحرية تقرر أهدافها بصفة مطلقةء 
وليس هناك قوة خارجية - حتى الموت نفسه - قادرة على تحطيم ما قررته الحرية... فما 
دمنا م نكسب اللعبة أو نخسرها مقدمًاء فمن الضروري أن نناضل وأن نركب الخطر 
في كل لحظة"“ حتى ازدواجية الوجود عند «سارتر»: «الوجود في ذاته» و«الوجود 
لذاته (زs0 6tre en soi et Létre pour‏ ) إنکار واضح للأدية. اص طلحات فةط هي 
الجديدةء أما الحوهر فقديم ويمكن التعرف عليه" 

إن «الهبيز» هم بشكل ما استمرار للمذهب الوجودي» خصو صا من ناحية مظهره 
العملي وتطبيقه. واحتجاج «اهبيز» ضد التقدم بصرف النظر عن اتخاذه شكلاً حادًا أو 
عبثيًا هو فضيلة كبرى هذه ا لحر كةء ما يجعلها ظاهرة ثقافية أصيلة في هذا العصر. فإنكار 
التقدم المادي يمكن أن يستند فحسب على فلسفة دينية» ولو في مقدماتها الأساسية على 
الأقل. 

هذا النقد للحضارة ليس دعوة لرفضهاء فالحضارة لا يمحن رفضها حتى لو رغبنا 
في ذلك. إنما الشيء الو حيد الضروري والممكن هو أن نحطم الأسطورة التي تحيط ا. 
فإن تحطيم هذه الأسطورة سيؤدي إلى مزيد من أنسَّنة هذا العالم» وهي مهمة تنتمي 
بطبيعتها إلى الثقافة. 


Simon de Beauvoir: Lexestentialisme et la Sagesse des nation (Paris: Gallimard, 1970).‏ )1( 
(۲) الشىء نفسه ينطبق على الاعتراف بالضمير «كل ما بحدث في الضمير لا يمكن تفسيره بي شىء خارجه» 
و فقط ب( هو ۈي دخ« ان¡ : Sartre: The Emotion, Oultine of a Theory (New YOrK: aw‏ 
Citadel Press 1971).‏ 
وانظر أيًا لسارتر: مسر حية «هوي كلوز» )1947 Sartre: Theatre (Paris: Gallimard,‏ ھذە امسر حي 
تقول لنا: إن كل شىء مو جود على الحقيقة» يو جد فقط كعلاقة بين إنسان وإنسان! 
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الفصل الثالث 
ظاهرة الضَ 


«العلم يسعى إلى اكتشاف القوانين واستخدامها. آما العمل الفني» فإنه يعكس 
النظام الكوني دون أن يستقسر عنه». 


الفن والعحلم 


يوجد عالّمان: عالَمٌ للآلة وعالّم للموسيقى» هذان العالّمان - حتى مع أقصى 
تحليل - لا يمكن إرجاعهما إلى أصل مشترك. الأولء مركب حيري كمي من 
العلاقات والأجزاء وفقا لمنطق علم الطبيعة والرياضيات. أما الثاني» فيشتمل على 
تركيبة من الأنغام أو الكلمات منظومة في لحن أو قصيدة. وينتمي هذان العالمان إلى 
مقولتين مختلفتين هما: العلم والدين» وفي هذا السياق بالذات نقول: ينتميان إلى 
العلم والفن. 

إن وجود عالم آخر (نظام آخر) إلى جانب عالم الطبيعة» هو المصدر الأساسي لكل 
دين وفن. فإذا لم يكن هنالك سوى عالم واحد لكان الفن مستحيلاً. وفي الحقيقةء 
سنجد في كل عمل فني إيحاءَ ما إلى عالم لا نتتمي إليه ولم نخرج منه» وإنما طُرحنا 
فيه طرحًا. والفن ذكريات أو توق إلى الماضي» إلى ذلك العالم الآخر. 

قال أحدهم مرة إن الفن دعوة لخلق اللإنسان» وإن كل علم ينتهي في التحليل 
النهائي إلى أنه لا وجود للإنسان. لذلك» فإن الفن في صدام طبيعي مع هذا العالم 
ومع جميع علومه» علم نفسه» وعلم آحيائه» وفي صدام مع صاحبه «داروین»» هذه 
المعارضة في الحقيقة هي معارضة دينيةء فالدين والأخلاق والفن فرع سلالة واحدة 
انبثقت بفعل الخلق الإإلهي. لذا فإن إنكار «الداروينية» للخلق -حيث أبرآت ذمتها منه- 
هو إنكار شديد التطرف ليس للدين فحسب» وإنما أيصًا للأخلاق والفن والقانون. 
فإذا كان اللإنسان حقا «مصنوعًا على طراز داروين)» وإذا لم يكن يوجد على اللإطلاق 
نند للانسان ولا جال لوه و اة »فان القن لا جال لهوإن الشعر ا وكتات 
التراجيديا يضللوننا ويكتبون هراء لا معنى له. 
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في هذه النقطة الحاسمة تكمن الوحدة الأولىء وربما الأكثر وثوقاء بين الفن 
والدين» وفي الوقت نفسه الهوة المطلقة الفارقة د بين الفن والعلم. 
لَدَيْنَا ثلاث درجات للحقيقة معروفة وممكنة فى هذا الكون: 


المادة والحياة والشخصيةء يتناول العلم الأولى» ويتناول الفن الأخيرة» أما الباقي 
فوهم أو سوء فهم» لأن العلم عندما يواجه اللإنسان والحياة يجد فيهما ما هو ميّت» 
وما هو غير شخصي . 
ينتسب العلم والفن أحدهما للآخر كما ينتسب الكم إلى الكيف. وقد عرف 
«أوجست كونت» الرياضة -وهي ملكة العلوم-بآنها «قياس غير مباشر للكميات»'. 
وعرّف «جياكو متي» الفن بآنه: «الببحث عن المستحيل »". 
في العالم المادي لا يوجد سوى الكم» وجميع الكميات يمكن المقارنة بينهاء 
وأما الكيف هناء فهو مجرد شكل من أشكال الكم. يقول أنجلز في كتابه «جدلية 
الطبيعة»: «من المستحيل أن تير في كيف الجسم دون أن تضيف إليه أو تأخذ منه 
مادة أو حركة» آي بدون تغيير كمي في الجسم»". وقد صاغ هذا المبداً الكمي في 
الطبيعة الفيلسوف الإغريقي «فيثاغورث»» على أنه: «النظام المتناغم من الأرقام 
وعلاقاتها بعضها ببعض»). ويقول «مندلجيف» عالم الكيمياء الروسي وهو أب 
«النظام الدوري للعناصر»: «إن الخصائص الكيميائية للعناصر هي وظائف دورية 
لأوزانها الذرية»*. ففي عالم الطبيعة إذن» لا يوجد سوى الكميٌ» ومن ثم الكيف 
الظاهري. 
لا يوجد شخصان متطابقان ولا حجران متشابهان» فما الذي يجعل جُزيئى الماء 
مختلفين؟ هل هو موضعهما في الفراغ؟ ولكن إذا افترضنا آن الفراغ لانهائي» فإن 
Auguste Comte: A General View of Positivism. (New York R. Speller, 1957).‏ )1( 
(Y) Alberto Giacometti: Alberto Giacometti (Basel Editions Galeries Beyeler, 1946).‏ 


(") Friedrich Engels: Dialectis of Nature (London Laurence & Wishart, 1914). 


(£) Frederick H. Young: Pythagorean Numbers, Congruences, A Finite Arithmetic, Geometry 
in the Number Plane (Boston Ginn, 1961). 


(o) Dimitri I. Mendeljev: The Principles of Chemistry, (London Longmans-Green, 1981). 


€۳ 


الاختلاف يفقد معناه. إن العلم الطبيعي ممكن لأنه لا توجد كيفيات في الطبيعة» 
فعلم الكيفيات أو فكرة الكيف مستحيلة. قد نقول: إن الطبيعة جميلة أو قبيحة» هادفة 
أو مشوشة» ذات معنى أو لا معنى لها وإذن» فيمكن أن يكون للطبيعة كيفيات» وإنها 
لكذلك» ولكن بالنسبة فقط لموضوع ماء بالنسبة لإنسان» وإلا فإن هذه الكيفيات من 
الناحية الموضوعية لا وجود لهاء حيث إن الطبيعة متجانسة ومحايدة. 

في القصيدة وفي اللحن واللوحة الفنية نواجه سرا أو كيْمًا بالمعنى الميتافيزيقي 
للكلمةء SC‏ 
الكم؟ اللوحة الأصلية تملك كيف الجمال «وكل تَسْخة قبيحة)٠»‏ فهل نشا هذا 
الاادف ن أن عاو اغف ار كدت من اة ال الك كد ل 
إنما يكمن الاختلاف في اللمسة الشخصية بين الفنان وبين عمله الفني. فالكيف 
يمكن أن يوجد فقط في تلك «اللمسة» الشخصية. 


العلم والفن» فيهما يكمن جوهر الاختلاف بين نيوتن نبي الكون الآلي» وبين 
شكسبير الشاعر الذي يعرف كل شيء عن الإنسان» نيوتن وشكسبير» وأينشتين 
ودستويفسکي» یجسدون فکر تين كل واحدة منهما تنظر في اتجاه معاکس» او يمثلون 
نوعين من المعرفة منفصلين كلية ومستقلين أحدهما عن الآخرء فلا يعتمد أحذهما 
على الآخر ولا يتبعه. فقضية المصير الإنساني» وغربة الإنسان في الكون» وهشاشته» 
والموت» والخلاص من هذه المعضلات؛ كل ذلك لا يمكن أن يكون موضوع علم 
من العلوم. في حين أن الفن -حتى ولو حاول-لا يمكنه أن يتغاضى عن هذه القضايا. 
الشعر هو «معرفة الإنسان»ء كما آن العلم هو معرفة الطبيعة . هذان النوعان من المعرفة 
متوازنان ومتزامنان» مستقل کل واحد منھما عن الآخرء کما أن عالم کل منهما شتواز 
مزان وقستقل. مدخل النوع الأول من المعرفةء هو التفكير والتحليل والملاحظة 
وإجراء التجارب في عالم المادة» وهي «جماع الأشياء والعمليات مرتبطة بعلاقات 
سببية». آما النوع الثاني» فإنه ينظر في باطن اللإنسان وفي زواياه الخفية وأسراره» هنا 


(1) Emile Chartier (Alain): System des beaux art, (Paris Gallimard, 1958). 
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يتمّ لنا الفهم» أو لعلنا على الأرجح تُخمّن فحسب من خلال الوجدان المُستثار»ء من 
خلال الحب والمعاناة. فالمعرفة هنا لا تكتسب بطريقة عقلانية علمية. 


هذه الخصوصية «الجوانية» للفن تنعكس فى حقيقة آخرى متميزة» وهی آنه لا 
بشخصية الفنان. والعمل الفني-من حيث هو إبداع» من حيث هو «صناعة إنسان»"- 
هو ثمرة للروح» ومن ثم فإنه فعل لا يتجزا. اما في العلم» فإن عمل الفريق ممكن 
لآن موضوع العلم مؤلف من أجزاء وتفصيلات» لذلك فهو ملائم للتحليل والفصل 
والتقسيم. العلم جميعه - منذ بدايته إلى اليوم - هو في الغالب استمرارية آليةء يأتي 
اللاحق فيكمّل عمل السابق. لكن هذا مستحيل فى الفن. فسقف كنيسة «(سيكستين» 
كان لا يمكن رسمه بواسطة عدد من الفنانين رغم أن العمل فيه استغرق عمرًاء إنما قام 
به فنان واحد. وينطبق هذا أيصًا على الشعر والموسيقى. إنها قضية شيء متفرد بسيط 


(۱) بالنظر من هذه الزاويةء تعتبر الفلسفة أقرب إلى العلم منها إلى الفنء فبالرغم من أن موضوع الببحث 
فيهما مختلف» إلا أنهما يستخدمان المنهج العقلاني نفسه» وكل تفكير سواء كان علميًا أو فلسفيًا يؤدي 
إلى النتائج نفسها أو إلى نتائج متشابهة. إن الفلاسفة العقلانيين في القرن الثامن عشر استنبطوا ما يسمى 
بالمنهج الهندسي» ويسمى أيضا «البَدهي» لشرح نظرياتهم الفلسفيةء وقد شرح «إسبنوزا» الذي يعتبر 
صاحب هذا المنهج مؤلفه الرئيسي «الأخحلاق» باستخدام منهج هندسي شبيه بالهندسة اللإقليدية» ثم 
صاغ تعريفاته وبدهياته ونظرياته الناتجة من هذا المنهج. انظر كتا »إIjgiw«: Benedictus de‏ 
(Baruch) Spinoza: Ethics (Salzburg Institut für Anglistik und Americanikstik, Universitat‏ 
Salzburg, 1981).‏ 

وقد استخدم «نيقو لاس مالبرانش» المنهج نفسه»ء فاستنبط كل آفكاره عن العالم من عدد قليل من 
المبادئ الواضحة المقبولة من iأجcy‏ . نز¡ : Nicolas Malebranch: De la recherche de la vêrité,‏ 
ou I'on trait de la nature de I'esprit de I'homme, et de I'usage qu'il en doit fait pour I'évitér‏ 


!'erreur de sciences, (Paris J. Vrin, 1945). 

وقد بنى «كريستيان ولف» نظامه الفلسفى بأكمله الذي يتألف من الكونيات ومبحث الوجود» 
وأسباب الأمراض وعلم النفس والقانون والمنطق» باستخدام منهج الاستنباط العقلي. فالفلسفة» حتى 
عندما تتناول في موضوعها الإإنسان أو الأخلاق» تبقى بالضرورة على أرض الطبيعة. ومن ثم تستطيع 
أن تستعير مناهج الرياضة والهندسة والاستنباط العقلي» وهذايفسر لنا لم لم تستطع الفلسلفة الوصول 
إلى الحقيقة الكاملة عن الحياة. 

(YY) Michelangelo Buonarroti: Complete Poems and Selected Letters of Michelangelo 
(Princeton, NJ; Princeton University Press, 1989). 


- 


لا يتجراً» قضية شيء لا يمكن تقسيمه والحفاظ على حياته في آن واحد. والاحتجاج 
بأن عمل الفريق استطاع أن يحقق نتائح باهرة في فن المعمار - كما يذهب بوهاوس 
وآخرون" _ هذا الاحتجاج هو سوء فهم جوهري. فالبناءء كمُنتج من مواد إنشائية 
وتكنيك» وإعداد للاستخدام» عمل مؤهل لفرق العمل» أما الأسلوب والفكرة 
والجوانب الفنية في المعمارء فقد كانت دائمًا عمل شخص واحد هو الفنان. 

حيثما ظهر العلم» فإنه يكتشف المتماثل» المتناغم» الساكن الدائم. أما الفن» فهو 
(«نشوء جديد على الدوام»"... العلم يكتشف, أما الفن فيبدع. إن ضوء النجم البعيد 
الذي اكتشفه العلم كان موجودًا قبل اكتشافه. أما الضوء الذي يلقيه الفن عليناء فقد 
أبدعه الفن بنفسه في اللحظة نفسها. فبدون الفن» لم يكن لهذا الضوء أن يولد. العلم 
يتناول المو جود أما الفن فهو نفسه خلق» إنشاء الجديد. 

العلم دقيق» أما الفن فصادق. انظر إلى لوحة لوجه إنسان أو لمنظر طبيعي.. 
NE‏ 
أو للمنظر الطبيعي: وكا تلا الفن الأكاديمي غير المخلص يصنع وجها ميتا 
أو فردًا غفلا من شخصية حية وحرة. وهذا في جوهره الانحطاط نفسه الذي يسببه 
حذف البعد الجواني للحرية من حياة الإنسان. جميع التحليلات البيولو جية والنفسية 
صحيحة بشكل أو بآخر» وتكتمل دقة وصحة مع إتاحة الوقت الكافي والموارد المالية 
اللازمة لليحث. yy‏ 
آهمية قصوى مفقودين وهما الحياة والروح. ومن هذه الناحية» د تعتبر العلوم الدقيقة 
علومًا مزيْفة. الفن يتجاهل الحقائق - بل يتجاهلها متعمدًا - وهو يبحث عن الصدق 
في الأشياء. لذلك» نجد الفن التجريدي يميل إلى حذف كل سَبَوٍ بالعالم الخارجيء 
معطيًا للشکل واللون معن روحيًاء کما قال «وستلر» : «أن تجرد الرسم من أي اهتمام 
خارجي». 


(1) Echard Neumann: Bauhaus and Bauhaus People Personal Opinions and Recollections of Former 
Bauhaus Members and their Contemporaries (New York Van Nostrand Reinhold, 1970). 

(Y) Jean Cassou: Art and Confrontation: The Arts in an Age of Change: (Greeswick, NY. New 
York Graphic Society 1970). 


(%) Whistler: n.p.d. 
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العلم يسعى لاكتشاف القوانين واستخدامهاء أما العمل الفني فإنه يعكس 
النظام الكوني دون أن يستفسر عنه. ولذاء فإن «فرانسيس بيكون» - وهو أب العلم 
الأوربي - يؤكد بوضوح على الجانب الوظيفي أو النفعي للعلم» فيقول: «المعرفة 
الحقة هي المعرفة الوحيدة التي تزيد من قوة الإإنسان في العالم»'. بينما يتحدث 
«كانت» عن «الفائدة غير المستهدفة للشيء الجميل»"'. 

القصيدة الشعريةء لا هي وظيفية ولا متعلقة بمصلحةء ولا هي نظام اجتماع. 
وقد حطم الرسّام الفرنسي «دي بيفيه» ذلك المفهوم المُّبهج للفن دون أن يتحرى 
الألفاظ, فقال: «الفن في جوهره لا يريح» لا فائدة فيه» ضد المجتمع وخطر» فإذا خلا 
من هذا كله فهو كذبة أو تمثال لعرض الأزياء»(. 


فالعلم مهما بلغ من العمق أو التعقيدء لم يشعر بقصور اللغة كأداة للتعبير عن 
نفسه» أما الفن فبسبب خاصيته الروحية دائم الببحث عن وسيلة أخرى للتعبير» عن 
«لغة إضافية». اللغة يد المخ» والمخ إنما هو جزء من مجموعنا الجسمي» جزء من 
الكيان الفانيء ولقد أصبحت الكلمات والحروف أعظم أدوات العلم التي تساعد 
اللإنسان في استمرارية خبرته العلمية. وتتطابق الكتابة مع اللغة» واللغة مع الفكرء 
وكل ذلك من صياغة الذكاء. ولذلك. فإن اللغة عاجزة عن التعبير عن حركة واحدة 
من حركات الروح. فليس هناك مُعادل لغويّ لسيمفونية «بيتهوقن» التاسعة» ولا 
يمكن ترجمة «هاملت» إلى لغة العلم» أو تقليص هذه الدراما إلى مجموعة قضايا في 


(1) Francis Bacon: The Advancement of Learning and New Atlantis (London Oxford 
University Press, 1966). 
توجد أدلة قوية على أن الحرب كانت هي الحافز على البحث العلمي» فقد ظهرت فترات من البحث‎ )9( 
العلمي المكثف والمنجزات التكنولو جية متزامنة مع الحروب والمواجهات العنيفة. ويبرهن على ذلك‎ 
بوضوح الحرب العالمية الثانية والسلام الم الذي تلاها.‎ 

(FT) Vladimir Mayakovski: How Are Verses Made? (London J. Cape, 1970). 

(€) Andreas Franzke: Dubuffet (New York Abraham, 1981). 

)٥(‏ في الرسم غياب كامل للكلام» فهو عالم مرئي خحاص يرضي فيه الإإنسان ذاتهء إنه عالم قائم بذاتهء حالة 
ميتافيزيقية لا يستطيع الناقد شرحها لأنه يعتمد على اللغة. انظر: «كاميللي براين»: 


Camille Bryen, Bryen abhomme {(Brusels La Connaissance, 1973). 
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علم النفس والأخلاق. وفشل المدخل التحليلي في هذا المجال لا بد أن نتعلم منه 


أثناء عرض مسرحية «الملك لير» وصفها «بيتر بروك» بآنها: «جبل لا یمکن 
الوصول إلى قمته آو هزیمته ابد»'. فلكَيٰ نصل إلى جوهر ما هو روحيٌ» لا بد أن 
نطرح الفكر واللغة جانبًا. في أعمال «جُويس» مثلاء روايته المعرفة «يوليسسش» نصدم 
بكلمات متعددة اللغات غريبة. هذا الانطباع المحيّر يجد اللإنسان انطباعًا مشابهًا 
له عندما يطالع في كثير من بدايات السور القرآنية حروفا أو تراكيب حروفي غير مألوفة 
في اللغة العربية. إن الأخحلاق والميتافيزيقا والمعتقدات تنتقل من خلال الحكايات 
والعروض المسرحية» أو من خلال لغة الرقص بدون كلمات. وهناك سبب للاعتقاد 
بن الرقص أقدم في ظهوره من اللغة. ولقد تزامن إجادة الرقص في العصور القديمة 
مع وجود لغة شديدة النقص شديدة البساطة. 

إن العجز عن الارتفاع إلى مستوى الفن باستخدام الوسائل العقلية والمنطقيةء لا 
يقتصر على فرع واحد فقط من فروع الفن» ولا سلوب واحد من أساليبه. والاعتقاد 
الذي ساد بأن «الواقعية» أقرب إلى الإنسان ويمكن فهمها أكثر من التأثيرية أو 
السريالية» هو اعتقاد خاطى إذا كان الفن في صميم جوهره هو موضع الاهتمام. 
فير «الموناليزا» ليس أقل من سر لوحة بيكاسو «عذارى أفينون» وهي اللوحة التي 
بدأت الثورة التكعيبية في أوربا. إن جوهر الأعمال الفنية غامض غموض المعتقدات 
القلبية وغموض الحس الداخلي بالحرية. ولقد باءعت جميع المحاولات لتعريف 
جوهر الفن تعريقًا عقليًا بالفشل» كما فشلت محاو لات تعريف الحياة". 


(1) Peter Brook: Peter Brook's Production of William Shakespear's A Midsummer Night's 
Dream for the Royal Shakespear Company (Chicago Dramatic Publishing Co., 1974). 


(Y) James Joyce: Ulysses (New York Random House, 1946).‏ 
(۳) تعريف «هويزر» برهن على أن آي تعريف للعمل الفني هو تعريف فاشل حيث يقول: «إن العمل الفني 
فكل هرف ار فا ووش لعب ورسالة هو وب من اة ر معنت عه هادف ولا جد لب 
تاریخی ولا تاريخى» شخصى وفوق _ شخصى فى |ئوقت ndiؤ4‘“«.‏ اiز†ر‏ : Arnold Hauser: The Social‏ 

History of Art, trans. SAAÎEy Goodman Kê Vor Knopf, 195 1). 
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الضن وائدين 

هذه المحاولات رغم أنها غير كاملة بل وفاشلةء كما ذكرنا آنقاء إلا أنها تومئ 

يقة غامضة إلى وجود رباط وثيق بين الفن والدين. «فالشعر هو ثمرة الصلة 
بين الروح والحقيقة وبين مصدرهما... الله و«كل قصيدة مدينة بخاصيتها الشعرية 
إلى الحضور والتوهج والتأثير المو خد لحقيقة غامضة تسمى الشعر الخالص»"'. 

«لقد انبثق الشعر كوعي مباشر بذلك السر الكبير الذي تتساءل عنه حياتنا وقد 
سيطر عليها لغز کوني»"'. 

«إن الشعر هو المستكشف الذي وجد مفتاحًا إلى مباهح الماضي»“. «الفن 
كخلق» وعلى الأخحص الشعر كطريقة للوجود-يكدح جاهدًا لكي يكون بديلاً لماهو 
مقدس... إن الشعر -سواء ظهر كمعرفة أو سلوب حياة أو هما معًا-يرتفع بالإنسان 
فوق ظروفه اللإنسانيةء ليصبح مهنة مقدسة»(*. 

إن غالبية الناس قد لا يكون لديهم فكرة عن الرسم أو النحت أو الأدب» بقدر ما 
يجهلون فن المعمار. ولكنهم من خلال تجربة ميلاد أو موت» أو من خلال شخص 
ما يمارسون هذا الشعور الغامض بالسمو الذي تقوم عليه جميع الأديان؟. 

وهناك كثير من الناس يعتقدون أن روايات «كافكا»» يمكن فهمها فقط باعتبارها 
من ذلك النوع من القصص الديني الرمزي» وقد قال «كافكا» نفسه إنه يرى في 
تساؤلاته نوعًا من الصلاة. «إن الكون مليء بعلامات لا نستطيع فهمها»". وقال 


(1) Jacques Maritain: The Situation of Poetry: Four Essays on the Relation Between Poetry, 
Mysticism, Magic and Knowledge trans.... (New York Philosophical Library, 1955). 

(Y) Abbot Bremon: Pure Poetry (n.p., n.d.). 

(%) Roland de Peneville: Poetic Experience (n.p., nd.) 

(4) Jean-Baptist: A. Rimbaud: The Poet's Vocation... (Austin Humanities Research Center, 


University of Texas Press, 1967). 


(o) Gaëtan Picon: Contemporary French Literature, 1945 and after, (New York F. Ungar Co., 
1974). 


(1) André Malraux: Voices of Silence (New York Doubleday, 1953). 


(Vv) Franz Kafka: Parabies and Paradoxes in German and English (New York Schocken Books, 
1958). 


۹ 


«مايكل لايريس» وهو سريالي معروف: «إنني لم أعد أؤمن بشيء حتى بالألوهيةه 
ولا أؤمن بعالم آخر. ولكنني تحدثت بسعادة عن المطلق الخالد... لقد سيطر علي 
شعور غامض بالأمل في أن المعجزة الشعرية ستغير كل شيء» وأنني سأحيا في عالم 
الخلود» وهكذا أكون قد غزوت مصيري كإنسان بواسطة الكلمات»). 

إنها إذن قضية واحدةء قضية اللإلهام الإنساني مُعبَرّ عنها بطرق مختلفة؛ فالدين 
يؤكد على الخلود والمطلق» وتؤكد الأخلاق على الخير والحرية» ويؤّكد الفن على 
الإنسان والخلق. وهي كلها في أساسها نواح مختلفة لحقيقة جُوانية واحدة عبر عنها 
بلغة قد تكون وسيلة قاصرة في التعبير ولكنها الوسيلة الوحيدة المتاحة"٠.‏ 

في جذور الدين والفن هناك وحدة مبدئية. فالدراما ذات أصل ديني» سواء من 
ناحية الموضوع» أو من ناحية التاريخ. كانت المعابد هي المسارح الأولى بممثليها 
وملابسها ومشاهديها. وكانت آوائل المسرحيات الدرامية طقوسًا ظهرت فى معابد 

وقد انبثقت الدراما اللإغريقية من أغاني الكورال في تكريم اللإله «ديونيسوس»»ء 
وکانت المسارح تقام بالقرب من معبده» وکان العرضص المسرحي يستمر خلال 
الاحتفالات المتعلقة بعبادة ديونيسوس كجزء من الخدمة الدينية). إن الأصل 
الشعائري للمسرح وللثقافة بصفة عامة لا شك فيه» وهو يستند إلى أساس من أدلّة 


تارر يعخية دقيقة(). 


لقد كانت الدراما وليس اللآهوت» هي وسيلة التعبير عن الدين الحقيقي والمشاكل 
الأخلاقية للبشر. وتنعكس الطبيعة المزدوجة للدراما بوضوح في القناع*ء الذي 


(1) Michel Leiris: The Age of Man, (n.p.d). 


(Y) Jules Mounerot: La Poésie moderne et le sacré (n.p.d). 


(T) Maurice E. Block: Death and Regneration of Life (New York Cambridge University Press, 
1982). 


Zvonko Lesic: Theory of Drama Throughout the Centuries (Sarajevo n.p., 1977).‏ )€( 
)٥(‏ لعل المؤلف يقصد القناع الذي اعتاد الممثلون ارتداءه ليستحضروا به الشخصية التي يقومون بتمثيلها. 
وهي الوظيفة نفسها التي يستخدم فيها القناع في الطقوس البدائية. (المترجم) 
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لقد كانت الرسوم الأولى والتماثيل والأغاني والرقصات جز۶َا من الشعائرء وإنما 
انفصلت مؤخرًا عن العبادة وأصبحت توجد مستقلة. فعندما رسم اللإنسان البدائي 
الحيوان الذي يعتزم صيده - فيما يسمى «سحر الصيد» - كان هذا نوعًا من العبادة 
على الرمال خلال احتفالاتهم الدينية. وكانت هذه الخطوط جزءًا مُكمّلاً للشعائر. 
وظهر الباليه الياباني القديم المسمى «جيجاكو» (هkهعا)‏ إلى الوجود - وفقًا 
لاعتقاد اليابانيين - «عند خحلق الكون». وكانت هذه المسرحيات القديمة مزيجًا من 
الغناء والرقص والتعبير الحركى الصامت» يستعرض بطريقة رمزية الحياة الآخرة 
لأرواح الموتى. وفي الفترة السابقة على الإسلام» كان الشاعر العربي شخصية 
مرموقة ذات سطوة ترجع إلى ما تملكه من قوة سحرية قادرة على حماية الحياة أو 
تدمیر ها( . 

نشر «جابرييل زايدا»» حديثاء مختارات من أشعار هنود المكسيك يقول فى 
مقدمتها: «إن الصفة المشتر كة العامة للشعر عند هنود المكسيك هى رمزية الحياة 
الخالدة والعلاقة مع الطواطم"-من نبات أو حيوان أو ظواهر طبيعية - تتحول دائمًا 
إلى طقوس سحرية أو دينية». 

في ضوء وحدة الفن والدين يمكن الإإجابة على اللغز المشهور, ألا وهو لغز وجود 
نشيد الإإأنشاد ضمن التوراة (المتداولة)» وهو نص دنيوي خالص ولكنه يتمتع بقيمة 
فنية ملحوظةء فإذا كان القن والدين منفصلين انفصالاً قطعيًا فلا تفسير للغزء أما إذا 
NES‏ ا ر الات الد 


(1) Smilagic: Introduction to the Koran (Zagret n.p. 1975), p. XXVI. 

(۲) الطوطم »۲٠۲۵۳‏ شيء كحيوان أو نبات يتخذ رمرا للأسرة أو العشيرة البدائية» ويعتقد أفراد العشيرة 

أنهم ينتمون إليه أو ينحدرون منه بشكل ما. والطوطمية مجموعة من المعتقدات تدور حول الطوطم. 

ويرى «إميل دور كايم» فيلسوف علم الاجتماع الفرنسي أن الطوطمية كانت شكلا من أشكال الدين 
ظھر مبکرّا في حياة الاإنسانية. (المترجم) 

(¥) Gabriel Zaida: Omnibus de Poesia Mexicana (n.p., n.d). 
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تفسيرًا عقلانيًاء أما المؤمنون به فلم يستشعروا فيه شيئًا مستغربًا. إن الفن ابن الدين... 
وإذا راد الفن أن يبقى حيًاء فعليه أن يستقي دائمًا من المصدر الذي جاء منه. 

بلغ فن المعمار - في جميع الثقافات - أعظم إلهاماته في بناء المعابد. 
ينطبق هذا على السواء - على المعابد في الهند القديمة وكامبودياء كما ينطبق على 
الحماجد ف ااا مالاا وع الات ال ردت ی غات ارا 
قبل وصول كولمبوس» وكذا كنائس القرن العشرين في آنحاء أوربا وأمريكا. ولا أحد 
من كبار البنائين والمعماريين اليوم يمكن أن يقاوم هذا التحدي. لقد صمّم «فرانك 
لويد» سنجاجوج بيت شولوم في إلكنز بارك» ببنسلقانياء وصمم «لوكوربزييه» كنيسة 
نوتردام دي هوت في رونشام (انتهی البناء ٥),ء)‏ كما صمم دير الدومينكان في إقر 
بفرنسا. وصمم «ميلز فان در روه» كنيسة معهد التكنولوجيا في إلينوي سنة ٠۹١۲‏ 
وصمم «آلقار آلتو» كنيسة لوثر في فيو كسنسكي بفنلندا سنة .۱۹١۹‏ وصمم «فيليب 
جونسون» آول کنيسة للبرسبتیریان فی ستامفورد سنة ٩٩۱۹ء‏ ومعبد کنيست إسرائيل 
e ES OR‏ 
بفلوريدا سنة 1۹١۹‏ وصمم «أوسكار نيمير» كنيسة القديس فرانسيس أسيسي في 
بامبو لا بالبرازیل. وصمم «إدوارد توروجا» كنيسة هيرالد في بیرنیس سنة ۱۹٤۲‏ 
وصمم «فيلكس كانديلا» كنيسة العذراء ميلا جروزا بالمكسيك سنة .۱۹٥۳‏ وهكذاء 
فإن الفن المعماري -رغم أنه أكثر الفنون وظيفية وأقلها روحية -يثبت لنا صفته الدينية 
من خلال البناء الذي لا يتوقف لأماكن العبادة. 

إن الفن يرد ينه للدين بوضوح أكثرء» خلال الرسم والنحت والموسيقى. فتكاد 
الأعمال الفنية الكبرى لعصر النهضة تقتصر في تناولها على الموضوعات الدينية 
بدون استثناء. وقد وجدت هذه الأعمال a‏ أبويًا في الكنائس بجميع أنحاء 
أوربا. فهل توجد كنيسة في إيطاليا أو هولندا لا تعتبر متحقًا فنيًا في الوقت نفسه؟ إن 
E E N E‏ 
الإإشارة إليها باعتبارها «إنجيلا ا وأحجار». وتعتبر أوبرا «هاندل» المسماة 
«أوراتوريوس»-وهي نوع من الأوبرا الروحية - موسيقى دينية عظيمة كما في: سول» 


(1) Henri Bergson: Creative Evolution. 


0۲ 
twıtter @ baghdad library 


شامشون» والمسيح. وقد أبدع أعظم مولفيْن للموسیقی في القرن العشرين وهما 
«دبوسي» و«استرافنسكي» موسيقاهما في موضوعات دينية» آلف «دبوسي» القديس 
سباستيان الشهيد» وألف «استرافنسكي» سمفونية المزامير والقداس... وصور 
«شاجال» لوحاته الخمس عشرة الرئيسية في موضوعات إنجيلية. آما مؤلف موسيقى 
البيانو العظيم «أوليشر مسيائن»-وهو يمثل رواد الموسيقى الطليعيين في الخمسينيات - 
فقد أبدع سلسلة من الأعمال مستلهمًا التأملات الدينية (عشرون نظرة على طفولة 
المسيح). إن أعظم عمال الباليه المثيرة «لموريس بيجار» وهو أكبر مبدع معاصر في 
هذا المجال... كان مصدر إلهامه أساطير «فاجنر» وتصوّف الشرق الآقصى» ومثال 
ذلك أعماله: بودليرء ناكتي» والظافرون. إن «موندريان» - وهو آحد مؤسسي الرسم 
التجريدي وعضو جمعية صوفية بهو لندا-يرى في الفن سكا وتطهيرًاء ويعتبره وسيلة 
للوصول إلى الحقيقة المطلقة. وقد طور «جان تورب» - وهو هولندي مشهور أيضَا 
- مفاهيم دينية وأخلاقية في الرسم من خلال رمزيته وتصوّفه. وكتب «كنيث كلارك» 
عن «رمبرانت» فقال: «كان عقله منغمسًا في اللإنجيل وكان يحفظ قصصه إلى أبعد 
تفاصيلها عن ظهر قلب... وفى لوحاته لا يكاد الإإنسان يعرف ما إذا كان يسجل فيها 
و ا ر ا و ا ی 
في عقله»'. ويستلهم «إيشز كلاين» دراساته لديانة «الزن» البوذية ويتأمل الطاقة 
الكونية اللامادية» والتى هى بوجه من الوجوه شكل مصور لفلسفة «برجسون» فى 
الحدس» فالفن عند «کلاین» يشان نداء باطني خالص أو نوع من البلاع الإإألهيء و 
صنع أكثر لوحاته مغامرة «نشأة الكون» بمساعدة الريح والمطر. 

إن فكرة ما يسمى «بمسرح العالم» تبدي لنا بوضوح الخاصية المقدسة للرموزء 
حتى إن أحد الكتاب قال معلقا على ذلك: «إن عصرنا هو عصر نمو رموز الأفكار 
والمشاعر المقدسة».. وليس هذا اتجاهًا جديا ولا مؤقتاء إنما هو حالة دائمة تنبع 
من صميم طبيعة الفن. فالفن» إذا استبعدنا منه الغثاءء مقدس وفوق -عقلي١).‏ 


(1) Kenneth Clark: Civlization (London n.p., 1969) p. 203. 


(۲) إن القرن الثامن عشر - عصر الموسيقار باخ - ليس هو المثل الوحيد على ذلك. ولكنه بالتأكيد أبرز 
دليل» وذلك بسبب التناقض الحاد الذي شهده: فقد كان الفكر لادييًا وكانت الحياة مدنيةء آما القن 
فقد انحاز إلى جانب الدين. 


or 


إن ما يخبرنا به الفن والطريقة التي يخبرنا بها شيء يفوق قدرتنا على التصديق» 
كأننا بإزاء رسالة دينية. انظر إلى اللوحات الجصية اليابانية القديمة» أو قطعة من فن 
الأرابيسك اللإسلامي على مدخل فناء قصر الحمراء (بغرناطة)ء أو إلى قناع من جزر 
الميلانيزياء أو إلى رقصات قبيلة في أوغنداء أو لوحة يوم الحساب «لمايكل أنجلو»» 
أو لوحة جيرنيكا «لبيكاسو»» أو استمع إلى موسيقى «دبوسي» في استشهاد القديس 
سباستيان» أو إلى أغنية روحية زنجية» ولسوف تجرّب شيئًا غامصًا مُلغْرًّا فوق المنطق 
والمعقول كما تشعر في الصلاة. ألا يبدو عمل من أعمال الفن التجريدي لاعقلي 
ولاعلمي كأنه شعائر دينية؟ إن اللوحة الفنية بشكل ماء هي نوع من أنواع الشعائر 
مرسومة على قماش» كما أن السمفونية شعائر لحنية. 

إن الفن ليس إبداعا للجميل» خصو صًا إذا اعتبرنا أن نقيض الجمال ليس هو القبح 
وإنما الزيف. إننا لا يمكن أن نصف بالجمال الأقنعة «الأزتية» أو أقنعة ساحل العاج» 
ولا التماثيل الصغيرة التي لا عيون لها والتي نحتها «جياكو متي»» فهذه كلها تعبير عن 
البحث الأصيل عن الحقيقةء لأنها تمثل شعورًّاء إحساسًا جُوانيًاء اتحادًا بحدث كوني 
يتعلق بمصير الإأنسان» إِنّها ببساطة شعور بالتسامي. 

هذه الصلة الجوانية بين الفن والدين يمكن إدراكها في حقيقة آخرى» أيضا وهي 
تعمد أو قِلّة الاهتمام المهني الذي يوفره الفنانون لمظهرهم الخارجي» مقارنة بما 
سمي «بالاتساخ المقدس» لبعض النظم الدينيةء خصو صا في الهندوسية والمسيحية. 
إن الفنانين والرهبان جميعًا في أعين الناس العاديين من طينة واحدة. ومهما يبدو الأمر 
غريبًا لأول وهلةء إلا أن هناك فكرة واحدة في أعماق الرهبنة والبوهمية. عندما كان 
«جوليوس الثاني» يطارد «مايكل أنجلو» ويستعجله (لإكمال عمله في الرسم)»ء إنما 
كان يدفعه لتحقيق قدره الخاص» آما اضطهاد الدولة للفنانين» فقد كان له دائمّا هدف 
مضاد ألا وهو إجبارهم على التخلّي عن رسالتهم. إن الفنانين لم يشعروا بوقع النظام 
الشمولي لسيطرة الكنيسة في العصور الوسطى» فقد كان ذلك من نصيب العلماء 
ويبدو أن العلماء في الاتحاد السوقيتي كانوا قل الناس شعورًا بوطاة النظام الشمولي 
للحكم الراهن. 
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وفي نهاية العصور الوسطى» عندما كانت محاكم التفتيش منصوبة» وتعذيب 
العلماء على أشده» أبدعت المدرسة الإيطالية أعظم أعمالها الفنية. وتحت حكم 
«ستالین» ورفیقه «إزدانوف)»() بلغ العلم السوفيتي أعلى نتائجه في حقل الطاقة 
الذرية وفي العلوم الكونية. أما الفن السوثيتي» فقد ناء بكل الضغوط لأنه بصفته 
فتّاء فإنه يتتمي إلى عالم آخر. لقد حاولت الكنيسة أن تجعل العلم خادمًا للاهوت» 
وفى الاتحاد السوفيتى حاولوا أن يجعلوا من الفن خادمًا للسياسة. وعندما أعلنت 
السلطات الحكومية أن الواقعية الاشتراكةه اطبا لمصطلح ستالين دهي المتهج 
الصحيح الوحيد للفن السوفيتي» كان هذا إملاءَ وخطأً من النوع نفسه الذي فعلته 
الكنيسة مع العلم. وكل الفرق بينهماء هو أن الإملاء كان موجها للفن» بينما الآخر 
كان موجهًا للعلم. ولكنٌ هذا كان نتيجة سوء فهم» فالإلحاد لن يفهم أبدا جوهر الفن 
وطبيعته» ولن يفهم الدينٌ العلْمَ. كان «بيكاسو» يستطيع أن يذهب بنفسه إلى الاتحاد 
السوثيتي ولكن أعمال «بيكاسّو» لا يمكن أن تدخل هناك. فالاتحاد السوقيتي كان 
E‏ 


عن وعي الفنان أو رغباته أو آفكاره - يبة ب القن رسالة مقدسةة شهاةة خد مخدودة 
الإنسان ونسبيّته» حبرا من النظام الكوني» منظورًا كونيًا في كليته وفي جز زناته تحديا 
للرؤية المادية لكونٍ بلا إله. 


لقد وضعت روايات «فيودور دستويفشسكى» المسيحية فى القائمة السوداء فى 
الأ الو ال هه الي عت لات رمك فارة شاان د 
القائمة السبوداةء وفي اضطهاد «باسترناك» و«سولزنيتسين» تتجلى الماساة ا 
ولكن بمنطق عكسي. ففي سياق «برونو» و«جاليليو» هناك أآحداث متماثلة قابلة 
للمقارنة بين «الإزدانوفية» ومحاكم التفتيش. «فالإزدانوقية» إرهاب ضد الفنانين 
والمفكرين باسم إلحاد الدولة بینما کان إرهاب محاکم التفتيش «إزدانوفية» ضد 
العلماء باسم الكده کدین مؤسسي. 


(۱) «إزدانوف» (a«0۷لطZ2).‏ كان أكبر المقربين إلى «ستالين» وهو سكرتير اللجنة المركزية للحزب 
الشيوعي الروسي» وكان معروفا بأنه بطل اضطهاد الفنانين والفلاسفة والكتاب والموسيقيين» وغيرهم 
من رجال الفكر بعد الحرب العالمية الثانية. 
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الضن والالحاد 


إن ركود الفن والتوسع في التعليم كما حددته الحضارة خاصية يتميز بها «إلحاد 
الدولة»» فنسبة الذين يلمّون بالقراءة والكتابة فى الدول الشيوعية فاقت كل ما أمكن 
أتجازه ف هة احجان فطةا اعات اا ادال ف ل ف۹4 كان غاا 
بود ملو من اشر اسحاوعم مدرك فى المدارس وة تي أخادي الجانت 
يستند إلى تلقين سياسي مذهبيّ خال من النقد. في هذا النموذج لدولة حضارية يبدو 
واضحًَاء أن الفن والثقافة في تقهقر. وينطبق هذا بصفة خاصة على العلاقة بين السلطة 
وبين المواطنين» أو بوضوح أكثر على قضية حرية الإنسان باعتبارها قضية جوهرية 

فالأدب» وفقا للرأي الر سمي - وليس في الاتحاد السوقيتي سوى الرأي الرسمي - 
هو وسيلة للتأثير السياسي اليومي على الجماهير. وقد صدر قرار اللجنة المركزية 
للحزب الشيوعي سنة ١۱۹۳ء‏ ألغيت بمقتضاه جميع الجمميات الأدبيةة وأنشى ما 
سى باتحاد الكتاب السوقيت. وكان هذا إلغاءً بالمعنى الحرفى للكلمة» فمن بين 
عاف کات الد فو الو ر الارن لات الات دالس ف ة٤‏ ۴ه 
بقي متهم آحياءًَ حمسون فقط حضروا المؤتمر التالي سنة .۹١٤‏ وُجد معظمهم ميا 
في حملة التطهير الستالينية'. وتم إعلان «الواقعية الاشتراكية» منهجًا وحيدًا للفن 
السوثيتي. وكشكل من أشكال الفن الملتزم بالمذهب ظهر الإنتاج الروائي يتناول 
التصنيع والمزارع التعاونية المسماة «كولخوز». وفي مؤتمر الكتاب السوقيت سنة 
,٥‏ شجبت نظرية «اللابطولة» في الأدب السوقيتي» وتوصل المؤتمر إلى قرار 
بأن «خاصية الأدب السوقيتي هي الوطنية والأعمال البطولية». 

الفيلم هو أهم أنواع الفنون كما قال «لينين»» ولكنه أقل أنواع الفن فتية. فإذا كان 
على الفن آن يخدم شيتًا و شخصًا - فليكن آيديو لو جية أو حكومة - فإن الفيلم نسب 
فن يمكن اللجوء إليه. 

قال الناقد السينمائي السوقيتي «ر.ن. يورنجيشف» في أحد كتبه عن الفيلم 
الكوميدي: إن «ستالين» لم يكن يحب الأفلام التي تٌعنى بالموضوعات المعاصرة 


(1) دائرة المعارف السربو - كرواتيةء طبعة زغرب الجزء الخامس» ص ٦٤١‏ 
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فتكشف بذلك عن المصاعب والأذى والصراعات. وبدلاً من ذلك» أصرّ «ستالين» 
على أن تعنى الأفلام بعرض مناظر الاحتفالات والأعياد والأعراس والاجتماعات 
N eS Sc EES‏ 
قبل عرضها على الجمهور» فقد كان يملي تعليماته أو توجيهاته التي اعتبرت قوانين 
وكانت النتيجة هبوطا شديدا في إنتاج الافلام وظهور «الخوف من النقد». 

کانت روسيا في القرن التاسح عشر دولة فقيرة ونصف جاهلة» ومع ذلك 
استطاعت أن تقدم للعالم «بوشکین ) واتشیکو ف» وتو لستوي» و (دستویيفشسکی» 
و«تشايكوفسكي» و«رمْسكي كورساكوف)». أما اليوم» ونحن في النصف الثاني من 
القرن العشرين» فلا تستطيع أن تشير إلى فنان واحد أو كاتب واحد على مستوى 
الكتاب الرواد في الأدب الروسي... فإذا كان هناك اسم ذو شأن لا يزال يظهرء 
فإنما يرجع إلى العبقرية الروحية التي ي يتمتع بها الشعب الروسي» وكقاعدة مسلمة 
لا بد ان یکون معارصًا للنظام كما کان الشأن مع «باسترناك» وسو لئسي 
و«قوزنسنسكى». إن الأرض الروسية خصبة» ولكن المناخ بالنسبة للشعراء 

لقد بدأ صعود : نجم العم السوقيتي وانحطاط عصر الفنون بعد قيام الثورة. فقد 
أنجبت روسيا السوفيتية علماء طبيعة وعلماء ذرّة وسياسيين ومنظّمين» ولكن لا 
شعراء ولا رسامین ولا مؤلفي موسیقی. 

ويبدو القصور ملفا للنظر» خصوصًا في حقل الفلسلفة. فهو حقل فارغ تماما 
اللهم إلا أساتذة الفلسفة في الجامعات وكَبة المعاهد الفلسفية. فليس في الاتحاد 
السوقيتي اليوم فيلسوف واحد يستطيع آن يقف جنبًا إلى جنب مع فلاسفة مثل 
«هيدجر» أو «ماركيوز» أو «سارتر». وعلى أي حال» فإن فلاسفة الاتحاد 
اة 

لقد تم قمع جميع مظاهر الحياة الفكرية عنوة بفرض «الواقعية الاشتراكية». 
واتضح أن اهتمام الجمهور في تناقض مستمر»› ومن ثم نشت محاولات لاإثارة 
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الاهتمام من خلال رفع شعارات مثل: «كم هي عالية ورائعة تلك المنصة التي يرتفع 
عليها علم الواقعية الاشتراكية»('. 


إن کَتَابَا مثل «جریکورکو» و«بویکو» و«مالكيف» و«اتراسشوف» واسيشنسکي»۔ وهم 
غير معروفين في آوربا ولا في الاتحاد السوقيتي نفسه - وجه إليهم المدح من قبل 
النقّاد الرسميين لأنهم اهتموا بموضوعات «الإنتاج الصناعي»»ء فكانت أعمالهم 
تتناو ل إنشاء المؤسسات الصناعية الضخمة و«تعكس حياة الطبقة العامة والعاملين فى 
القری». وکانت هذه عمالاً يتم كتابتها «-حسب طلب المجتمع» أو ما يطلق عليه اسم 
«سو کزاکز»). وقد اعترف الاکادیمی «کورزیف» قائلا: «مما يؤسف له أن كثيرّا من 
الزات الى غرفت فن امرض كانت غالا أفكالا اة لأعتال سن 
إنجازها من قبل». وعبّر الشاعر بوريس أولينيك» عن شكواه من تكنيك الابيض 
والأسود في تصوير الحياة» ومن الرمادية والسطحية والضحالة بقوله: «في سماء 
الشعر السوقيتي تظهر نجوم خابية الضياء متماثلة» فليس هناك شعر حقيقي وإنما 
يوجد نظم وتقليد للشعر». واشتركت مجموعة من الكتّاب السوثيت منهم «آندريه 
وي ولا اجمدول و«فاسيلي اكسيونوف» و«فاضل إسكندر» وغيرهم 

فی الشکوی سنة ۱۹۷۹ في نشرة ڌ ا السنوي» )۸1٣2٣2c(‏ من آوضاع 
الآدب في الاتحاد السوقيتي» وكان في رآيهم أن الأدب السوقيتي يعاني من «مرض 
مزمن يمكن تشخيصه بآنه خوف الدب وجموده المتجهم» نتج عنه حالة من الكساد 
والجبن والصمت»'. 

هذا البتر للفن صاب الفن المعماري أيصًاء فقد اتجه المعمار في أنحاء العالم 
تو الوظفة ونو الراك المممارية العارية وتكن لم يكن هناك ارد ولا اوا آو 
أكثر انعدامًا للشخصية من تلك المدن المصنوعة آو الأجزاء الجديدة من هذه المدن 
في الدول الاشتراكيةء إذا قورنت بجميع المباني في أنحاء العالم المتحضر. إنها تنفث 


١۹۷ ٤ كان هذا الشعار مرفوعًا على معرض للأعمال الأدبية السوفيتية فی مانییز سنة‎ )١( 

(۲) «سوكزاكز» (2ء)ةzء50)‏ مصطلح يطلق في الاتحاد السوقيتي غل أعمال تتم حسب الطلب وتتسم 
بالتماثل والتكرار» وتفتقر إلى الإإلهام الحقيقي. 

)( iشرة «“Almanac»‏ عرفت باعتبارها أداة للجدل اللاذع بين مجموعة من الكتاب الأمريكيين... 
ر 0 .. وكانت تطبع في كل من الاتحاد السوقيتي والولايات المتحدة. 
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في الأفق لونًا رماديًا متصلاًء وتبعث على الشعور بالملل والرتابة. وقد قَدّمت بعض 
التفاسير الاغندازية عن هذه الخال الباقسةدكر متها الطلب الك على المساكة: 
وقلة الاعتمادات الماليةء وأساليب البناء... وغير ذلك. ولكن ظهر أن هذه المعاذير 
لا ساس لها. فجميع المباني الجميلة يرجع إنشاؤها إلى فترات كان الفقر فيها أشد. 
كما آنه من الممكن تصميم مبان جميلة حتى مع استعمال المواد سابقة التجهيز. 
ولكن ما نجده هنا هو موقف - واع أو غير واع -يمكن تلخيصه في هذا التساؤل: إذا 
لم يكن هناك روح للإنسان» فلم إِذّن نحرص على أن یکون للمدن روح؟! 

على أي حال» عندما نتحدث عن الفن ينبغى أن نميز بين الشعب الروسى وبين 
الحكومة السوثيتية» فالشعب ممتلى بمشاعر دينية وفتيةء بينما الحكومة ضد الدين 
وبالتالي فهي معادية للفن. إن اهتمام الشعب بالأدب اهتمام هائل يقرب من الهستيريا 
على حد تعبير الكاتب «فاسيلي أكسيونوف». وتستحق هذه الظاهرة النظر والبحث... 
فب القدي ن النكرت عند القت الروت بارس الشخت اهن لدل الاد ما 
هو مُحرّم عليه ممارسته خلال الدين. فمع الإلحاد القهري يصبح الفن بديلاً للدين 
الكت 


العالم المادي للمن 

تملك الثقافة الفن» وتملك الحضارة العلم أو بتعبير أدق علم الاجتماع. 

فعلم الاجتماع هو الانعكاس الأمين لروح الحضارة أو انعدام روحهاء والاختلاف 
بين المدخحل الفني ومدخل علم الاجتماع يعڪکس الانقسام الاساسي للعالم» کما 
حقيقة أن البحث فيهما يتجه في اتجاهين متضادين: الأول نحو الإنسان 
كشخصية فرديةء والثاني نحو الإإأنسان كعضو في مجتمع . 

بالنسبة للشاعر» ما يسمى «بالإأنسان العادي» خرافة وكذبة. فالاأنسان عند الشاعر 
(1) هذا البديل قد تكون له أسباب أو شكال مختلفة» ولكنه دائمًَا طبيعي وعفوي» وقد لاحظ كنيث كلارك 

أنه في الدول الكاثوليكية تحتل دار الأوبرا مكان الكنائس» «عندما تصبح هذه مودة قديمة). في هذه 


البلاد تصبح دار الأوبرا مثل الكاتدرائية التي كانت في الماضي أجمل وأعظم المباني في المدينة. 
انظر : Kenneth Clark: Civilization, p.236‏ 
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إنسان فرد متعيّن» شخصية متميزة. آما علم الاجتماع» فيرى في اللإأنسان (وفي الحياة 
أيضًا) العام والكمي فحسب» ويغخمض عينيه عن ذلك الذي يوجد بالفعل وهو 
الشخصية الحية المتفزدة» التي لا تلتبس مع فرد أو شخص آخر. 

لا یری الفن شعبًا ولا جنسًا بشریًاء وإنما یری إنساتًا فردًا إلى جانب إنسان فر 
آخر» فی صف لا ينتهى من شخصيات محددة ووجوه مختلفة» حيث يقول الفنان: 
ااذ اروا بى ييا فر د مر ال اماد عاد ا عي 
أن ترسم وجه إنسان مالم تكن تريد أن تجعل في الإمكان التعرف عليه متفرَدًا مختلمًا 
عن جميع الوجوه الأخرى؟ يريد علم الاجتماع أن يكتشف العام والمشترك, أما الفن 
فيريد أن يكتشف الخاص والفردي». 

لا يبحب الإنسان أن يُصنف» ويشعر الناس بكراهية تلقائية للاستبيانات المبنية 
على المناهج الكمية وعلى الحساب والأرقام» وتهتم بالصفات العامة والأنماط 
والمقاييس المعيارية. لا أحد يرغب في أن يكون المواطن العادي. إن كراهية علم 
الاجتماع تبدو على أشد ما تكون عليه الكراهية عند الشعراء والفنانين. كتب «ريلكه» 
يقول: «عند أجدادنا كان البيت والنافورة العامةء والبرج المشهور - وحتى ملابسهم 
ومعاطفهم - كل هذه الأشياء كانت تعني بالنسبة لهم مورا غاية في الأهميةء فيها 
أصالة عميقة عميقة وکأن كلا منها فيه شيء شخصي يميزه» شيء ٳنساني. أما في هذه الأيام» 
فتأتي الأشياء من آمريكا وتتكرّم» آشياء حقيرة ة لا قيمة لهاء لكنها تخلق حياة وهمية... 
فالبيت المصمم على الطراز الأمريكي» والتفاح الأمريكي أو العنب الأمريكي» ليس 
في أحدها شبه بالبيت أو الفاكهة أو بقطف العنب الذي كان يستحوذ على أمنيات 
أجدادانا وأفكارهم...». 

يقول «و.ه. أودين»: 

«لا ينبغي أن تستسلم أو تجيب على استفسارات أو آلغاز عن شئون هذا العالم 
ولا تذعن أبدا للدخحول راضيًا في امتحانات» ولا تستأنس بالجلوس مع صاحب 
الإإحصاءات» ولا تقترف جريمة علم الاجتماع»". 


(1) Rainer Maria Rilke: Letters of Miso... (Wiesbaden Insel Verlag, 1966). 


(YY) W. H. Auden: Under Which Lyre? A reactionary tract for the times (Cambridge: Harvard, 
1946). 
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يتحدث العلم والفلسفة عن العالم الخارجي أو عن الإنسان» ولكن عما في هذا 
أو ذاك بصفة عامة. ما الفن» فلا ينظر إلى الأمور هذه النظرة» إنه يرى الأشياء على ما 
هى عليه... ولا يتحدث الفن بصفة عامة إنما يتحدث عن إنسان متعيّن» عن: «أوليقر 
و عن «يوجين أونجين» عن «فيودور كرامازوف». إن شجرة الليمون التي 
يذكرها الشاعر ليست هي شجرة الليمون التى يدرسها ويناقشها عالم النبات» إنما 
هي شجرة ذات رائحة عطرة وظل ظليل في حديقة الشاعر» اعتاد أن يجلس تحتها 
ويسترجع أحلامًا طفولية. ومن ثم» يبدو الفن لنا أكثر واقعية» لآن كل ماهو موجود 
بالفعل هو فرد. وهنالك أمثلة تصور هذا المعنى. 

في رواية «الحرب والسلام» لتولستوي شخصيات عديدة» كل شخصية منها 
نسيج مختلف متفرّد. وفيما يلي وصف لإحدى هذه الشخصيات وهي للدبلوماسي 
«بلیبین): 

«إنه واحد من أولئك الدبلوماسيين الذين يعرفون ماذا يعملون» وبالرغم من ميله 
إلى الكسل إلا أنه قد يقضي ليال بأكملها يعمل جالسًا على مكتبه.. إنه يحب الكلام 
قَذرَ حبّه للعمل» ولكنه عندما يتحدث فقط» يبدو فكها سريع الخاطر»ء وعندما يكون 
في صحبة آخرين يتر قب دائمًا فرصته ليقول شيا هامًا.. عندئذ يتدخل في الحديث... 
واحاديث بليبين دائمًا مترعة بعبارات دقيقة فكهة تثير اهتمام الجميع. كان وجهه 
النحيف مُجهدًا مائلاً للشحوب تكسوه تجاعيد كثيفة» تبدو دائمًا وكأنها قد دُلكت 
بعنايةء» كما تبدو أطراف أصابعنا بعد الاستحمام.. وكانت حركات هذه التجاعيد هي 
اباط الوخد لاسار وة 

وفيما يلى وصف «لأوليقيا بنتلاند» فى رواية «الخريف المبكر»: «... لو أن لها 
منافسا بين هذا الحشد الذي يعج به هذا المنزل العثيد الذي يُرجع الصدى» فإنها 
«آوليشيا بنتلاند» -آمٌ «سيبل» -إنها تتنقل وحدها معظم الوقت تراقب ضيوفها.. وهي 
تعرف تمامًا آن الحفلة الراقصة ليست هي كل ما يجب القيام به.. لا شيء فيها متألق 
أو آسر.. لا شيء فيها من أمور الدنيا المادية يبهر كالثوب الأخضر والماس والشعر 
الأحمر اللامع الذي تتمتع به «ساثين كاليندر». ولكن «أوليفيا» أميل إلى أن تكون 


(1) Leo Tolstoy: War and Peace. (New York Modern Library, 1940). 
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امرأة لينة مهذبة متزنةء جمالها الرصين يغزو بطريقة أرق وأبطأً. إنك لا تلاحظها 
للوهلة الأولى بين الضيوف» وإنما تصبح واعيًا بوجودها تدريجيًاء وكأنها تتسلل إلى 
نفسك مع عطر غامض». 

وإذا وصف شيء» فلا يوصف في عموميته» وإنما يوصف شيء محدد متعين» 
قد يكون من البساطة كصندوق آقلام رصاص» كما في رواية «ريتشارد لويلين؛ (كم 
کان وادينا أخضر) يقول: «كان هناك صندوقٰ جميل يبلغ طوله حوالي ثماني عشرة 
بوصة وعرضه ثلاث بوصات» وله غطاء ينزلق لتفتح الصندوق» محفور عليه موضع 
مناسب لحجم طرف الأصبعء والصندوق مُكون من طبقتينء > في الطبقة السفلى منه 
ثلاثة ثة أقلام حمراء جديدة وجميلة ليس عليها أثر من عض الأسنان» أطرافها مُستدقة 
ومرصوص إلى جوارها قلمان آخران أخضران يحمي رأسيهما غطاء من نحاس 
أصفر.. وفي أقصى طرف المقلمة مكان خالٍ لوضع الممحاة.. أما الطبقة العليا من 
الصندوق» فيوجد بها خمسة أقلام أخرى جميلةء ثلاثة منها صفراء اللون» وواحد 
منها حمر والآخر أزرق...)". 

وإذا صف موقفٌ ماء فلا بد أن يكون موقفًا معينًا متميرّاء مثال ذلك: «في يوم 
السبت حوالى الساعة الرابعة بعد الظهر.. على رصيف المحطة الخشبى القصيرء 
كانت امرآة صغيرة متشحة بثوب آزرق سماويّ اللون تجري القهقرى.. وهي تضحك 
للصفرة ويلبس حذاءً أصفر وقبّعة حضراء.. كان يمر عند انعطاف الطريق وهو يصدر 
صفيرًا.. وبينما كانت المرآة لا تزال تجري بظهرها اصطدمت بالرجل تحت فانوس 
يتدلى من السور.. وهو يضاء عادة في الليل... هنا في وقت واحد.. وبشكل مفاجئ 
تجد أمامك سورًّا خحشبيًا مُبللاً تنبعث منه رائحة قوية» وهذا الفانوس» وهذه الشقراء 
الصغيرة بين ذراعي زنجي تحت سماء ملتهبة»". 

وهذه شخصية أخرى مُّصرّرة تصويرًا دقيقا من الرواية نفسها: «كانت الساعة 
الواحدة والنصف.. وكنت فى مقهى «مابلى» أتناول سندويتشا.. كل شىء عادي 


(1) Louis Bromfield: Early Autumn (New York Frederick, 1926). 
(Y) Richard Llewellyn: How Green Was My Valley (New York Macmillan, 1940). 
(¥) Jean Paul Sarter: Nausea (New York French and European, 1939). 
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تقريبًا.. وعلى أي حال» فكل شىء دائمّا عادي فى المقاهى وعلى الأخص مقهى 
«مابلي».. وذلك بفقضل م و «فاسکيل٤..‏ وهو ت يبدو في عینيه تعبیر 
وی فاد وی ن وا ا ف ودر و ی وا ع 
اوران د وة ول مر ن اله ادى رر هی ا ب اطافت 
الحديث همسا مع زبائنه...»('. 


وفيما يلي وصفٌ لمنظر طبيعي: «كانت الساعة الحادية عشرة في الصباح.. 
ركانت التمس خلا م مائلة قلا إلى يشاره مرسلة متها المضحة خلال 
هواء نظيف طلق.. وتمتد أمام «بيير» بانوراما ضخمة من الأرض المتدرجة الارتفاع 
حوله كأنها مسرح.. وفي القمة يبدو الطريق الكبير إلى «سمُولنشك».. يخترق 
المدرج ثم يمضي نحو قرية صغيرة بها كنيسة بيضاء.. وتقع على المنحدر نازلاً 
حوالي خمسين خطوة.. إنها قرية «بورندينو».. وفي أسفل القرية يمتد الطريق عبر 
قنطرة ثم يلتوي هابطًا صاعدًا حتى يصل إلى قرية «فاليوثو».. التي يمكن رؤيتها 
على مسافة ستة كيلومترات.. ثم يتلاشى الطريق خحلف قرية «فاليوقو» في غابة كان 
يكسوها صفرة الجفاف عند الأفق.. على يمين الطريق في هذه الغابة يتألق -من بعد- 
مام الشمس صليب وبرج الجرس في دير «كالوشا».. وعلى ساحة الوادي الأزرق 
من يمين الطريق ويساره كان دخان النيران يرى من أماكن مختلفة متصاعدًا في كميات 
لا نهاية لها من أسلحة جيشنا وجيش العدو. ومن ناحية اليمين في اتجاه نهر «كالوشا» 
وموسكو» كانت الأرض تبدو صخرية جبلية.. وكانت ترى من خلال الصخور قريتا 
«بزبوقو» و«زهارينو».. أما من ناحية اليسار» فبدت الأرض أكثر تسطيًا تنتشر عليها 
حقول الذرة.. وقد أمكن هنالك رؤية الدخان المتصاعد من قرية «(سميونوقسكى» 
المحترقة»". 

وأخيرًاء هناك هذا الوصف لغخرفة من الداخل: 

يعرف «بيير» هذه الغرفة معرفة جيدة.. فهي مقَسّمة بأعمدة وقوس.. مفروشة 
كلها بسجاد فارسي .. وفي جزء من الغرفة خلف الأعمدة حيث يوجد سرير من خشب 


(۲) انظر: «تولستوي»: الحرب والسلام. 
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الماهوجني مرتفع.. يمتد تحت ستائر حريرية.. كان مُضاءَ بضوء حمر واضح مثلما 
تضاء الكنائس فى صلاة الغروب.. وتحت ضوء خافت كان يوجد مقعد مستطيل 
من طراز ولتير قد وضعت عليه حديثًا مساند لا غضون فيها بيضاء ناصعة كالشلج... 
وكان يرقد على المقعد مُغطى إلى منتصفه بغطاء أخضر لامع جسم أبيه الضخم الذي 
يعرفه «بيير» جيدا.. إنه الكونت «بيزولوف» ببخصلة الشعر الرمادية نفسها منسدلة على 
جبهته العريضة لتذكرنا بوجه الأسد.. إنه الوجه نفسه ذو الصفرة المائلة للاحمرار.. 
ذلك الو جه المتميّز بتجاعيده الكثيفة النبيلة»'. 

هذه الأمثلة القليلة التي التقطت من بعض الروايات التي تصادف وجودها في 
متناول اليد ليست مميرًا لأعمال «تولستوي» أو «سارتر» أو «برومفيلد» أو «ليولين» 
فحسب» إنما هي ظاهرة تحدثنا عن القنان بل الفن في جوهره. وکلما کان إلفنان 
عظيمًاء کان قادرا على متابعة هذا القانون الداخلى لكل فن: الفردي» المتجشد» 
الشخصى» الأصيل» المتفرّد. 

أما العلم والفكرء فيميلان إلى الطرف الآخر المضاد: إلى التجانس» ليكشف 
دائمًا الشيء المشترك في جميع الموجودات. ينطوي الفن بداهة على الأصيل.. فلا 
شيء يتكرر» لا صفة ولا موقف» ولا يوجد شيء على مدى الأبدية متماثل أو متطابق 
مع غيره. هذا الإيمان كامن في طبيعة الفن نفسهاء كما أن المماثل والمكرر والمطابق 
ساسی فى الافتراض العلمى. 

ويمتد بين هذين الطرفين طيف من الدرجات تبدأً من الآلى متجهة نحو الشخصي»› 
فنجد المادة وقوانينها على طرف والحياة بأعلى منجزاتها وهى الشخصية على الطرف 
الآخرء وكلما ابتعدنا عن الآلي انبثقت الحرية واللإبداع. ومن ثم» فعلى هذا القطب 
الآخرء قطب الشخصية» لا يوجد سوى الأصيل» والعكس صحيح: فكلما بعدنا عن 
المجرد والمساوي والآلى. 


(1) المصدر نفسه. 
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دراما الوجه الاتساتي 

الفن مأخوذ بمشكلة الشخصية» ففي رواية «الحرب والسلام» تظهر خمسمائة 
وتسع وعشرون شخصية. وفي «الكوميديا الإألهية» عالم لا حصر له من الشخصيات› 
كل واحدة منها نفس توجد مع خطاياها ومسئولياتهاء حتى ليبدو لنا منظر يوم الحساب 
مع بلايين الناس الذين عاشوا وماتوا حقيقيًا تمامًا. 

إن اللوحات الجصية على سقف كنيسة «سيكستين» وبها مناظر الخلق» تمثل 
متحمًا للوجوه المتفردة - أعنى شخصيات. فالفردية تجعل الوجه مُشخْصًاء وذلك 
ان ا و ت ا E‏ 
الرغة المنكنة عل هذا الو جه والقخصة تش إلى الطيعة كما ست 
ن إلى المادة» والكم إلى الكيف» والوعي إلى الجمود» والدراما إلى «الطوبيا». 
الشخصية هي الفردية والعقوية والحريةء إنها معجزة. 

يتحدث الفن عن الشخصيةء ويتحدث الدين عن النفس» ولا اختلاف بينهماء 
إنما الاختلاف في طريقة التعبير عن الفكرة نفسها. يتجه الدين إلى النفس ويحاول 
الفن الوصول إليها.. أن يستحضرها أمام أعيننا. وكم توقع الفن أن يجد النفس خلف 
الوجه الإإنساني. ففي الفنون البدائيةء أعظم الأجزاء أهمية هي الرأس» بينما يتقلص 
الجسم إلى مجرد دعامة يستند إليها الرأس» فيأخذ شكل خطوط بسيطة وقد يهَل 
تمامّا. وتشير الرءوس المنحوتة التي اكتشفت في «جريهون» والتي يرجع تاريخها 
إلى ستة آلاف سنة قبل الميلادء أن إنسان العصر الحجري کان يؤمن بان الرس هي 
مستقر الروح. وقد ركز الذين صنعوا التماثيل الصخرية الضخمة في جزيرة «إيستر» 
اهتمامهم على الوجوه فقط» وأغفلوا تمامًا كُلاً من الجسم ومؤخرة الرأس. جميع 
الفتانين العظام ابتداءً من «فيدياس» و«براکشتیلس» حتى «رفائيل» و«مايكل أنجلو» 
و«دافنشي»» جميعهم مأخوذون بموضوع عظيم واحد» هو وجه الإنسان وعالمه 
الجواني. ولعل شهرة «الموناليزا» ترجع إلى أنها أنجح المحاولات لتصوير سر 
الحياة الجوانية. وقد وصف بعضهم اتجاه الفن الأمريكي خلال السنوات العشر 
الماضية - خصوصًا في الرسم - بأنه العودة إلى دراما الوجه اللإنساني. إنها فقط 
عودة أخرى للفن. وهكذاء فإن موضوع أي عمل فني - بصرف النظر عما خصَص 
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له او أريد استخدامه فيه - هو دائمًا موضوع نفسيٌ وشخصي ولیس بدا موضوعًا 
اجتماعيًا أو سياسيًا. قد تكون الحبكة أو الحدث اجتماعيًاء ولكن الفن يتناول دائمًا 
الجوانب الأخلاقية للمشكلة. الفن نفسيٌ حتى وهو «يتناول» الجسد. وقد انخدع 
بعضهم بالمظهر الخارجي» فقالوا إن «(روبنر» رسام الجسد وإن «رمبرانت» رسام 
النفس. لكن كل رسام يصوّر الشخصيةء فإنه يصور النفس أيضصا. موضوع الدراما 
في جوهره-باعتبار أصلها الديني - هو في التحليل النهائي العلاقة بين حرية الإإنسان 
الجوانية وبين حتمية العالم البرّاني. في مسرحيات شكسبير لا نهتم بالأحداث» إنما 
نركز كل اهتمامنا على الدوافع والنفس الخفية التي تبدو في حماقتها الشريرة من 
الواقعية» بحيث تصبح الجريمة نفسها ذات أهمية ثانوية'. وفي هذا يقول «يو جين 
أونيل» معبرّا عن الفكرة نفسها: «لا حاجة بنا إلى الأحداث. فإن الشخصيات 
كافية). 

ليست الشخصية شيتًا.. إنها توجد فى الفن مثل «آنا وآنت»“ وهذا يمسر لنا 
الاتجاه المستمر لمحو الفرق بين المبيع والمشاهد» وإدماج المشاهد كشريك مہاشر 
في الإبداع (حتى في الرسم كما يذهب الرسام الأمريكي «روزنبرج»). فعندما تمد 
مجموعة من الراقصين إلى قرية إفريقية يلتحق بهم الأهالي واحدًا بعد الآخر بحيث 
لا يبقى في النهاية مشاهدون.. فلا أحد يتخلف» إنما يأخذ كل واحد منهم مكانه في 
الحلبة. وهذا هو مبداً وحدة العمل الفني» الوحدة بين الفنان والمشاهد» وهو مبداً 

فآي نوع من المبادئ هذا المبدا؟ إنه العلاقة بين الفن وبين ما نطلق عليه عادة 
الحقيقة الموضوعية. هذه الحقيقة الموضوعية المزعومة - التي جعل منها العلم 
والفلسفة الماديين نوعًا من المطلق -إنما هي بالنسبة للفن مجرد وَهُم» إنها منظر و 
إله مزيف. الحقيقة الوحيدة التي يعترف بها الفن هي الإنسان وشوقه الأبدي لتأكيد 
ذاته.. للإنقاذ نفسه.. آلا يضل فى متاهات هذه «الحقيقة الموضوعية». كل لوحة هى 
محاولة مستحيلة «للاستحضار معجزة نسميها شخصية). فى أعماق كل لوحة فنية 
Charles and Mary Lamb: All Shakespeare's Tales (New York Hampton Publishing, 1911).‏ )1( 


(Y) Martin Buber: I and You, trans: W. Kaufmann (New York Scribner, 1970). 
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شخصية في عالم غريب» والصراع الناجم من هذه العلاقة الأساسية بين الشخصية 
وهذا العالم. بدون هذا لا وجود للفن. وما يتبقى بعد هذاء إنما هو مجرد تكنيك. 
وهذا ما يميز بين لوحات «رمبرانت» الشهيرة» وبين الصور الرخيصة التي نجدها في 
بعض المعارض مهما تكن المهارة التي صنعت بها. وحتى لو لم يتم التأكيد على 
الصراع» فإنه موجود وجودا جُوَانيًاء لأن كل لوحة للوجه تنحو إلى ن تعكس إنساتًا 
أصيلاً يمثل الشعور والفردية والحريةء وهذا يناقض الطبيعة والعالم. 

ولذلك» فإن هذه الروح لست هي النفس التي يدرسها العلماءء إنها «الروح» 
الحقيقة التي تحتضن نبل الإنسان ومسئوليته'. إنها الروح التي تتحدث عنها جميع 
الأديان وجميع الأنبياء» كما يتحدث عنها جميع الشعراء. الفرق بين الروح والنفس 
كالفرق بين الأنماط النفسية عند عالم النفس «يونج»» وبين شخصيات «دستويشسكي» 
في روايته «الجريمة والعقاب». أنماط «يونج» كائنات بشعة.. موجودات صناعية 
ذات بعدين» أما الأخرى فهم آناس حقيقيون يمزقهم الصراع بين الحرية والخطيئة.. 
أشخاص.. مخلوقات لله. 


الان وعمله 

عندما نفكر في طبيعة الفن الغريبة.. اللاطبيعية أو فوق -الطبيعيةء ينكشف لنا فجأًة 
أن فهم العمل الفني باعتباره موضوعًا قاقمًا في العالم الخارجي ليس هدقًا مبدئيًا للفنء 
إنما هدف الفن هو الإبداع في حد ذاته» وما العمل الفني نفسه» فهو المَنتَح الثانوي 
الذي لا مر منه. الفن شوق ورغبة وهما جُوَانيّان في الروح وليسا برّانيين في العالم 
الخارجي. ومن ثم يحتفظ القن بطبيعته حتى في غياب العمل الفني» فلا نستغرب ما 
كان يفعله «بولوك» عندما كان يريد أن يرسم فيمشي على رقعة من القماش» أو يلوح 
بأنابيب الألوان فوقها. وقد بدأ «روزنيرج» مرحلة من هذا النوع بسلسلة من الرقاع 
البيضاء الخْقّل ذات مساحات مختلفة. ونشر «إيشيز كلين» كتابًا من عشر ورقات أحادية 
اللون في معرض مدريد سنة 1۹١ ٤‏ . وأما الأمريكي «جون كيدج» (6ع4٥‏ «٣ه[)‏ في 
مقطوعته التي ألفها باسم ٤«‏ دقائق و٣٣‏ ثانية»» فقد جلس أمام البيانو هذه المدة 


کے € 
اص اب د اط ۰ رمح کے راس ع کو س ت 


چ سے و ۾ کے ا واک ا ا کک 5 
() #... ثسوبده ونفخ في ومن رحد وحعل السَمع والابصر والافودة فيلا ما رورت ه سورة 
السجدة» الآية (۹). 
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الزمنية دون أن يحرك ساكتا... وانتهى! ومن هذا النوع قول القائل «شكون هاملت 
مليء بالأحداث»» وينطبق الأمر نفسه على غياب الحدث المعروف في مسرحيات 
«أنطون تشيكوف». ففي بعض أجزاء منها مشاهد تحتوي على صمت فحسب.. لا 
شيء يحدث على خشبة المسرح» ومع ذلك تستمر المسرحية. فقد اتخذ الحدث 
مجراه الداخلي» لأن الأمل والندم والخضب والخزي والعار واليس ليست أحداثاء 
إنما هي خبرات جوانية. وفي مسرحية نوح اليابانية توجد مناظر لا يتحرك فيها الممثل 
حر كة واحدة لمدة عشرين دقيقة.. خلال هذه المدة يعبر عن صراعاته الداخلية. 

هذا الموقف - الذي يقترب حتى من العبثية - موجود في الفن وجودًا جوانيًا 
ويصبح تأكيدا للجُوّاني والذاتي وإنكارًا للبراني والموضوعي. 

إن الرقاع أحادية اللون في الأسلوب غير الرسمي يمكن فهمها فحسب» باعتبارها 
إنكارا مطلقا للعالم الخارجي» وهي إنكار لا يمكن التعبير بأكثر من ذلك وضوحًا 
وحدة. فنشاط الرسم في ذاته - وليست اللوحة المرسومة-هو الفن بمعناه الصحيح. 
وأي عمل فني قد يبقى غير متحقق» غير متجسّد» يظل في حالة «تَوق»» ولكن لا 
يمكن أن يتحول إلى إنتاج بالجملة. فلا ينبغي أن يفقد الفن صفته المتفزدة. وعدم 
وجود هذا التفرد لا يبطل وجود «العمل» وإنما النسخة أو النسخ المتعددة هي التي 
تبطله. فنحن هنا نصل إلى التناقض» أي تحطيم العمل الفني بتعدد تسخه. 

واستخلاصًا مما تقدم» فإن إلهامات الفنان وما يدور في باطنه من تهويمات» هي 
التحقيق النهائى للعمل الفنى ممهورًا بتوقيعه. يقول «شفيترز»: «كل ما يلفظه الفنان 
هو فر »(۱). ولذلك فإن اجا الدراجة التي قام «بيكاسو» بتشكيلها بيده ثم مهرها 
بتوقيعه» أصبحت عملا فنيًا. ومن هذا أيصًاء نذكر رأس العجُل فى متحف «لويز 
ليريس» بباريس. في هذه النقطة (حيث يدور الأمر كله حول ما انعقدت عليه النية) 
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يلتقي الفن والأخلاق والدين: # لس أَليرَ أن تولوا وجو هكم قبل ألْمَشرق والْمعرب وك 


لر مَنْ ءَامَنَ يالله وَاليوّمٍ لخر )4 . وتبقى النية أو الإلهام قيمة لايمكن اختزالها في 
السلوك الإنساني» حتى وإن لم تغْيّر آثاره في العالم الخارجي. الفن هو الإبداع. أي 

(1) Kurt Schwitters: Das Literische Werk,ed. Dumont Schauberg (Kölrn1973). 
.)١۷۷( سورة البقرة الآية‎ )۲( 
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النشاط الإبداعى فى حد ذاته. والأخلاق (هى النية المنعقدة فى القلب)» وهى التى 
تح اليل قت اة جي لو كان تارك اعا ار ف ل تل لل عة 
فإنناء عندما نى جانبا كل ما هو عرضىٌ وغير جوهري فى الأخلاق والفن والدين»› 
إذا اختزلناها إلى جوهرها فحسب» فسنجد الإلهام والرغبة والنية أو في كلمة واحدة 
مختصرة «الحرية»» هى المحتوى النهائى والأصيل. وهكذاء فإن خلاصة الأخلاق 
والفن والدين واحدة» , E ET‏ 

حتى الأعمال التي يمكن بحكم طبيعتها أن تتكرر (كالموسيقى)» فإنها تتجدّد 
خلال شخصية الفنان (الذي يقوم بعزفها). يقول «آرثر روبنشتين): إنه برغم قيامه 
بعزف سمفونية «بيتهوقن» الرابعة عدة مرات» فإنه لم يعُزفها أبدًا بالطريقة نفسها في 
كل مرة. وقد كرس «مايرهولد» مَسَرَحَه لعرض مسرحية «هاملت» فقط. وفي كل 
ا ا ی ا و 
العمل» إنما فى الحياة الجوانية الشخصية للفنان» وهذه الشخصية حرية خالصة. 
والنتيجة: أن يمار الان وال هة مه اليل ال بطرقة ديد 

عندما نتتحدث عن عمل فني» فإننا في الواقع نتحدث عن مؤلفه.. عن الإنسان 
الذي أبدعه. يقول «بيكاسو» إنه عندما ينظر إلى لوحات «سيزان» يعجب من الحماس 
والوجد الذي كان يغمر «سيزان» وهو يقوم برسم هذه اللوحات.. وأضاف «بيكاسو»: 
«ليس المهم ما عمله الرسام» وإنماالأهم الرسام نفسه من هو»'٠.‏ 

فمن رآي «بيكاسو» أن العمل الفني مهم فقط» من حيث إنه انعكاس لشخصية 
الفنان. إن العمل الفني يعكس حتى حياة الفنان الأخلاقية. ولذلك يقول «بوريس 
باسترناكة إن الرجل الشرينر لا يمكن أن بكرن اعرا عط . فالحمل الفتى 
فو الان نة و للكت غاد ما ف الل اح هدل فن دك ران 
اللوحات الفنية نقول لوحة «سيزان» أو لوحة «دورّه» أو لوحة «روبنز». عندما نقول 
«رمبرانت» ولا نذكر «حارس الليل»» فإننا نكون قد قلنا كل شىء عن اللوحة. هذاهو 
الجوهر» وماعداه أعراض. ۰ 


(1) Pablo Picasso: Picasso on Art: A Selection of Views. (New York Viking Press, 1979). 


(Y) Boris Basternak: Letters to Georgian Friends (New York Harcourt, Brace & World, 1966). 


۱7۹ 


بنتمي الفن إلى عالم الصدق الجواني وليس لعالم الواقع البرّاني. ولذلك» نستطيع 

aT‏ بين الفن الحقيقي والفن المزيّف. بين قصيدة ملهمة وبين قصيدة 
مصنوعة حسب الطلب. «لِمَ كان كل استنساخ ق قبیح؟“» كما أعلن «إلين» مستنكرًا (إلين 
اسم مستعار لإأملي تشارتيير)» الفرق بين الأصل والمستنسخ يوجد فقط من ناحية 
الإبداع. أما من الناحية الموضوعيةء فلا يوجد فرق وإن وجد» فهو فرق طفيف. 

وينطبق المبدأً نفسه على الأعمال الهابطة فى الفن» وهى التى يطلق عليها 
(۸ءKits».‏ ولقد فشلت کل محاولات تعریف «الكتش»» ا «إبراهام مولز» 
واستطاع أن يخترق المشكلة»ء عندما اكتشف أن «الكتش» ليس شيئاء بل علاقة بين 
الإإنسان والشيء» فهو وصف وليس اسم '. 

لا يمكن وصف الرسم أو سلوب الرسم بأنه صحيح أو مزيّف في حد ذاته. لكن 
موقف الفنان تجاه العالم وتجاه عمل الفني هو الذي يجعله مزيْا. فالتكرار والتجويد 
المصطنع والأكاديميةء كلها زيف» بصرف النظر عن الأسلوب أو النوع الفني الذي 
ينتمي إليه العمل من الناحية الاسمية. فمثل هذا العمل محروم من الإلهام الحقيقي ومن 
الحرية» وهما الشرطان الضروريان لحياة الفن الجوّانيةء وأي «أكاديمية فى القن معناها 
الموت»"'. فالفنان الذي يفتقد الإخلاص يلد عملا مينًا لهذا العالم. إنه الموقف نفسه 
بالنسبة لصلاتنا للهء فالصلاة بدون روح وبدون حضور جُوّاني» إنما هي صلاة فارغة لا 
معنى لها. الأكاديمية في الفنء شأنها كشأن النفاق والمظهرية في الدين" 

الأهمية الأولية للإبداع كحركة للروح» والأهمية الثانوية للعمل الفني كواقع في 
العالم الخارجي» كلاهما يتجلى أيصًا في خلق أعمال فنية غير مفهومة. ولا بد لنا 
هنا من التنبيه على أنه لا وجود لأعمال فنية مفهومة كل الفهم. «فالعمل الفني مسألة 


(1) Abraham Moles: Information Theory and Esthetic Perception. (Urbana, University of 
Illinois Press, 1966). 
(Y) Casso: Art and Confrontation. 
الوضع يختلف في «الحضارة» حيث تكون للأشياء قيمة موضوعية بصرف النظر عن نوايا القائمين بهاء‎ )۳( 
فمثلا: أقيمت خطوط السكك الحديدية والطرق عبر الساحل الغربي للولايات المتحدة» فانتفع بها‎ 
ملايين الناس وتغيّر بها وجه الحياة في أمريكا. ولقد أقام هذه الخطوط المغامرون ورجال البنوك‎ 
الجشعون بنيّة الكسب وانتهاب الأموال. ولكن لم يكن لدوافعهم الخاصة أثر على هذه المشروعات.‎ 


1۷۰ 


twıtter @ baghdad library 


ا فاا اوا و اک ته کک ا ی ا جا ا کر 

يقة جزئية. يقول «شيريكو» - وهو أحد رواد فن الرسم الإيطاليين» وهو مؤسس 
ما يعرف باسم «الرسم الميتافيزيقي» -يقول: «إنسان واحد هو الذي يستطيع أن يفهم 
لوحاتی» وهو آنا»". وکل عمل فنى هو» بمعنى من المعانى» سيرة ذاتية. فالدراما 
التي آلّفها التراجيديون» إنما هي شرائح مأسوية في حياتهم الخاصة. وفي هذا المعنى 
يقول «إجنازيو سيلون» (عnەS¡l :)Ignazi0‏ رغم اش لم اکت شا عن حياتي 
الشخصية»› فإن جميع الشخصيات في رواياتي تتحدث عن حياتي». الشعر حديث 
النفس» وهو حديث صامت فى أغلب الأحيان. إنه حقيقة كاملة فقط عند الشاعر وفى 
عالمه الخاص. ما الذي يريد «ألبرتو جياکو متي » )Abert0o Geacometti)‏ ان یقول لا 
من خلال تماثيله الصغيرة التي لا عيون لها؟ إنه يجيب على هذا السؤال جزئيًا من 
خلال تعريفه للفن» بآنه «النشاط الغامض والبحث عن المستحيل والمحاولة اليائسة 
للإمساك بالنار.. الروح.. جوهر الحياة»". 

فى هذا البحث اليائس.. فى هذا النشاط المستحيل يقف كل إنسان بمفرده» كل 
واحد يسلك طريقه الخاص. ومن ثب فإن احتجاج المشاهدين على قصيدة أو لوحة 
أو تمثال بآنه غير مفهوم» إنما هو في أساسه نتيجة لعدم فهمهم لجوهر الفن. 

الإبداع هو الهدف الأصيل للفن» بينما العمل الفني هو «رمزه غير المكتمل». في 
عملية الإبداع يتبدّى الفن كاملا والسعادة لم يتطق إليها الفسادء إنما يوجد جزء 
من ذلك فقط في العمل نفسه. ويصعب - أحياتًا - استيعاب معنى صورة لشخص أو 
تمثال» لأن العمل منفصل عن الفنان وعن فعل الإبداع. إن زيارة المتاحف الفنية قد 
تجعل مشاعرنا على الحيادء لأن «النار المقدسة» لم تعد تتوهج هناك. ويقول «جان 
دي بیفیه» (۴۴۲ اا2 «هء[) تعليقا على ذلك : «لقد كانت لوحات فى لحظة ما ولكنها 
لم تعد كذلك الآن»٤).‏ إن العمل هو نتيجة نار توهجت مرة في روح. وةل 
النار نفسهاء إنما هو شهادة» أو أثر تخلف منها. 


(1) تنسب هذه العبارة إلى المتّال الفرنسي «آدم». 

(¥) Giorgio de Chirico: De Chirico (New York Museum of Modern Art, 1982). 
.)۲( انظر: ص ۳١٤۱ء هامش رقم‎ )۳( 
.)٥( انظر: ص ۲۷٤۱ء هامش رقم‎ )٤( 
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الأسلوب والوظيطة 


يمكن ملاحظة الفرق بين الفنان وبين عمله الفني» فيما يعرف بالجدل حول 
أولوية الأسلوب أو الوظيفة. إن الأسلوب في مقابل الوظيفة يساوي الإنسان في 
مقابل الشيء. الأسلوب شخصي فردي» والوظيفة لاشخصية وموضوعية. الأسلوب 
إبداع والوظيفة تخضع للتحليل والاختبار والإنتاج. قد يوصف الأسلوب بأنه جليل» 
رائع» منمّق» مخلص» مجرّب. أما الوظيفة فيمكن أن تكون دقيقة من ناحية التكنيك 
على أكثر تقدير. الأسلوب غامض والوظيفة معقولة. «الأسلوب هو الإنسان») 
والوظيفة هي الواقع أو الحقيقة الموضوعية. 

نستطيع أن تُميّز بين نوعين من الأنشطة مستقلين منفصلين: التشكيل الجمالي 
والكمال التقني. أما النوع الأول فينزع إلى تحقيق توق الإإنسان - الذي لا تفسير 
له - إلى الجمال» بينما ينحو النوع الثاني من النشاط إلى مواجهة احتياجات الإنسان 
الوظيفية. يتجه التصميم الجمالي نحو التنوع والفردية» أما الكمال التقني فيتجه نحو 
التمائل والاطراد. 

فإذا نظرنا إلى هذين الاتجاهين في ضوء الأفكار المطروحة في القسم الثاني من 
هذا الكتاب» يدهشنا أن نلاحظ أنهما إذا توغلا فى التباعد والانفصال» أحدهما عن 
الآخرء يؤديان إلى نتيجة خالية من الحياة. وفن المعمار هو أنسب مَل على ذلك 
بسبب خاصيته الممتزجة. فالتصميم المعماري الذي هو تعبير جمالي فحسب» مُجرد 
من جانبه الوظيفي» سرعان ما يتحول إلى زخرفة هابطةء ويجعل المبنى يبدو صناعيًا 
فارعا کد کو و ا اچ و ان الال ا الغ اا ل هه 
الخالصة ينتج عنهما مبانِ باردة لا شخصية لهاء مبانِ متماثلة تبعث على الملل. يقول 
«ميز فان در روه» - وهو أحد المنادين بالوظيفة فى المعمار: «إذا كنا مخلصين» فلا 
يجب أن تختلف الكنيسة عن المصنع»"). ٠‏ 


(1) Georges L. Buffon: Oeuvres choisies (Paris: Delagrave n.d.). 

(۲) من الصعب تقديم تعريف مَرْض للأسلوب» وفيما يلي تعريف هام ل«ورنر نيلز): «يوجد علاقة سببية 

بين نظام الأشكال وبين التيارات الروحية لعصر ما.. فكل شكل هو تعبير عن التيارات الروحية 

Werner Nihls: The End : والوجدانية البارزة وتجسيد للحاجات الروحية وللتحليل التاريخي». !نظۈر‎ 
of The Functionalist Era; n.p.d. 


(T) Ludvig Mies van der Rohe: Mies von der Rohe, (New York: Simon & Schuster, 1970). 
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وهكذا- مرة أخرى - تعود جميع الانقسامات المبدئية للعالم لتنعكس في هذا 
التناقض بين الأسلوب والوظيفة. 


الضن والنقد 

يمكن أن تفسّر لنا هذه الحقائق -التى أشرنا إليها-إخفاق النقد الفنى ومحدوديته. 
فالقد سارل ار عل س أعغال لفن ولکنه ER‏ القيام بهذه 
المهمة بسبب منهجه العقلاني. إنه يريد أن «يُفكر» في شيء ليس في جوهره ثمرة من 
ثمار «الفكر»'. العمل الفنى بالنسبة للفنان رؤية را تارا المعاناة والتجربةء 
وليس نتيجة تحليل أو اکا منطقي» «إنه ابن الأسى والألم»". وهذا هو السبب 
في أن النقد يجلب الاضطراب أكثر مما يلقي الضوء على العمل الفني عندما يعرض 
لتفسيره» «فالنقد يقتل العمل الفني». وقد شکا «آینشتین» في خطابه إلى «توماس مان» 
3z (Thomas Mann)‏ أن حاول قراءة کتاب من تأليف »فر jil‏ كذ« «(Franz Kafka)‏ 
فقال: «لم أستطع قراءته.. إن العقل البشري ليس معقدا إلى الحد الذي يستطيع أن 
يفهم «كافكا»!» وهذا هو موقف النقاد الذين تمكنوا من التفوق على «كافكا» نفسه. 
فقد كتب «آلفريد كاسيم» )A fred Kasim)‏ قاتلا : لقد کان من الاسرلي قراءة «كافكا» 
أكثر من قراءة معظم تُقّاده ومفسریه. إن «کافکا» قد ینظر إلى کتبهم كمثال على عزلته 
عن البشر وكان «دستويفسکي » موضع إعجاب قرائه» ولکن کان نقاده وشارحوه 
مصدر عذاب له» فكتب في مذکراته سنة ١۱۸۷م‏ يقول: «لقد حظيت دائمًا بتأييد 
قرائي لا ناقديٰ»(". 


يحتاج الفن إلى مشاهدين غير ناقدين. فالمشاهد الناقد سوف يتحول العمل الفني 


(۱) قول «آندریه مارشان» (1 :)Andr6 Marcha‏ «ليس الرسام مفكرًا فلا فائدة من الفكر في الرسم» إنما 
النور الذي يشعَ من الروح هو الضروري». ويقول «بسييه»: «يجتذب الرسم العواطف الإنسانيةء فعلى 
الإنسان دائمًا أن يعود دائمَّا إلى المصادر» فإنها هى الأنقى والأصدق. إن حضارتنا غارقة فى الفكرء 
والمفكر أبعد ما يكون عن فهم رمزية الفن». انظر: Julius BSS Brush Drawings (London‏ 
Thomas & Hudson, 1966).‏ 


(Y) Picasso: Picasso on Art. 


(¥) Feodor Dostoevski: The Diary of a Writer... (New York C. Scribner's 1949). 
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عنده إلى سلسلة من الوقائع والتعاليم الأخلاقية» وسيتجاهل مقصد الفنان ونواياه. 
ولذا يمكن القول» بأن المشاهد العادي أو القارئ العادي» يسهل عليه إدراك الرسالة 
الحقيقة للعمل الفني أكثر من الناقد واسع المعرفة. فهؤلاء القراء والمشاهدون» لأنهم 
لا يحاولون «فهم» العمل الفني» ينجحون في المشاركة في «تجربته». والاختلاف 
بين الناقد والمشاهد في تذوقهما للمسرحية أو القصيدة» يأتي من الاختلاف الشديد 
بين الموقفين. 

Rb SS a SES CC‏ وقد شبه «فوكنر» 
)۴aulk nD‏ بالفعل التقاة بالقسشل: إن القضايا الأخلاقية يمكن التعبير عنهاء بكفاءة 
من خلال الدراما والمسرح» او خلال رواية. «ويجب أن يكون مفهومًا» أن القرآن 
al cs Cal‏ وتلك نقطة يلتقي فيها الفن والدينء بل لعلها 
ر :انما ماندان. فال هة يكن أن تو جا بصدق كتاريخ للمسيح (عليه 
السلام) لا کلاهوت. فالمسیح والأناجيل من ناحية» و«بولس» والكنيسة من الناحية 
الأخرى. 

ولك تفخف هدا كله حورل القاط المحشتر كة بين الدين و القن تقول إن القن 
في بحثه عما هو إنساني» أصبح باحتًا عن الله. وإذا كان الواقع يشير إلى وجود 
فنانين مُلحدين اسميًاء فإن هذا لا يغيّر كل شيءء» لأن الفن «طريقة للعمل وليس 

يقة للتفكير»'. توجد لوحات لادينيةه و للادينية» وكذلك قصائد من 
الشعر» ولكن لا يوجد فن لاديني. وظاهرة «الفنان الملحد» هي ظاهرة نادرة جداء 
ويمكن إرجاعها إلى تناقض في الإأنسان نفسه» وهو تناقض لا مفر منه» كما ترجع إل 
الاستقلال النسبي للمنطق الواعي عن العفويةء وبالرغم من أصالة العفوية البالغة إلا 
أن الموقف العام لللإنسان يتشكل بنوع استجابته لمحصّلة الضغوط التي تتنازعه بين 
الأرض والسماء. فإذا امتنع وجود حقيقة دينيةء امتنع بالتالي وجود حقيقة فنية. 


(1) Chartier (Alain) Sysême des beaux-arts. 


۱۷٤ 
twıtter @ baghdad library 


الفصل الرابع 
الأاخلاق 


«يو جد ملحدون على خلق ولکن لا يوجد إلحاد آخلاقي». 


الواجب والمصلحة 


إننا لم نتبيّن بعد ملامح النظامين المختلفين اللذين انبثقت منهما كل الحقيقة: 
الخلق بما اشتمل عليه من حرية وعفوية ووعي وفرديةء فيي ناحية» والتطور بما 
اشتمل عليه من سببية وقصور ذاتي» وقصور في الطاقة واتساق» في الناحية الأخرى. 
اواج وال هيا لكان ي هان الاين الر اجب هر البعطا 
الأساسي في علم الأخلاق» والمصلحة هي المصطلح الأساسي في علم السياسة. 

الواجب والمصلحة وإن كانا متعارضين» فإنهما قوتان محر كتان للنشاط الإأنساني» 
ولا يمكن الخلط بينهماء فالواجب دائمًا يتجاوز المصلحة»ء ولا علاقة للمصلحة 
بالأخحلاق. فالأخلاق لا هي وظيفية ولا عقلانية. فمثلا إذا غامر إنسان بحياته 
فاقتحم منزلاً يحترق لینقذ طفل جاره» ثم عاد يحمل جثته بین ذراعیه» فهل نقول إن 
عمله كان بلا فائدة لأنه لم يكن ناجًا؟ إنها الأخلاق التي تمنح قيمة لهذه التضحية 
عديمة الفائدة» لهذه المحاولة التي لم تنجح» تماما كما أن التصميم المعماري هو 
الذي يمنح الحطام الأثري جماله. 

إن مشهد العدالة المهزومة التي تتعلق بها قلوبنا رغم هزيمتهاء ليس حقيقة من 
حقائق هذا العالم. فآي شيء في هذا العالم (الطبيعي» المنطقي» العلمي» الفكري...) 
أي شىء فيه» يمكن أن يبرر سلوك بطل يسقط لأنه ظل مستمسكًا بالعدالة والفضيلة؟ 
فإذا کان هذا العالم يوجد فقط في المكان والزمان» وإذا كانت الطبيعة لا تبالي 
بالعدالةء وجدت أو لم توجد» فإن تضحية البطل تكون بلا معنى. لكننا نستبعد أن 
تكون التضحية بلا معنى» فلا بد آنها إلهام من عند اللهء إنها تنتمي إلى عالم آخر 
غير عالمنا الدنيوي» عالم يتميز بمعانِ وقوانين مغايرة لهذا العالم الطبيعي بجميع 
۱۷٦‏ 
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قوانينه ومصالحه. إننا نستحسن هذا العمل الغامض بكل جوارحنا دون أن نعرف 
لماذا» ودون أن نسأآل عن أي تفسير لذلك. إن عظمة العمل البطولي ليست في نجاحه 
حيث إنه غالبًا ما يكون غير مثمر» ولا فى معقوليته لأنه عادة ما يكون غير معقول. 
E,‏ و لاق 
هذا العالمء وفي هذا تكمن القيمة الكوتية للدراما التي لا تفوقها قيمة أخرى» وهنا 
تكمن أهميتها عند جميع الناس في كل العالم. 

لا بد أن يكون وجود عالم آخر ممكتاء فنحن لا نستطيع أن نعتبر الأبطال 
المآساويين منهزمين بل منتصرين. ولكن منتصرين أين؟ في أي عالم هم منتصرون؟ 
أولئك الذين فقدوا أمنهم وحريتهم - بل حياتهم - بآي معنى هم المنتصرون؟ من 
الواضح أنهم ليسوا منتصرين في هذا العالم. إن حياة هؤلاء الأبطال وتضحياتهم 
بصفة خاصة تغرينا أن نسأل دائمّا السؤال نفسه: هل للوجود اللإنسانى معنى آخر.. 
من مات عن هدا الي اللي الخحدو ام إن هو اء الرجال الحطام الشجعان 
مجرد نماذج فاشلة؟ 

إن الأخلاق» كظاهرة واقعية فى الحياة الإنسانيةء لا يمكن تفسيرها تفسيرّا عقليًاء 
ER e E E A‏ 
لهه وا و الله» وليس هناك اخحتيار ثالث. فإما أن تُسقط الأخلاق 
اا کی و الات اواو ع ف اعا ف كر ان تما ارد 
فا5ا تر افر رط الها الخالدة وان هناك غالا خر غر هذا الال وان الله وجرد 
بذلك يكون سلول الإإنسان الأخلاقي له معنىًّ وله مبرر. 

قلة قليلة من الناس هي التي تعمل وفقًا لقانون الفضيلةء ولكن هذه القلة هي فخر 
الجنس البشري وفخر كل إنسان. وقليل هي تلك اللحظات التي نرتفع فيها فوق 
أنفسنا فلا نعباً بالمصالح والمنافع العاجلةء هذه اللحظات هي الآثار الباقية التي لا 

ولا يمكن للإنسان أن يكون محايدًا بالنسبة للأخلاق» ولذلك فهو إما أن يكون 
صادقًا في أخلاقه أو كاذبًاء أو مازجًا بين الصدق والكذب» وهي حالة أكثر شيوعًا 
بين البشر. فالناس قد يتصرفون بشكل مختلف بعضهم عن بعض» ولكنهم يتحدئون 


VY 


دائمًا بطريقة واحدة عن العدل والحق والصدق والحرية والمساواة: يفعل الحكماء 
والأبطال هذا بحكم إخلاصهم ومساندتهم للحق» ويفعل السياسيون وقادة الغوغاء 
الشيء نفسه نفاقًا وبدافع من المصلحة. إن الزيف الأخلاقي الذي يمارسه المنافقون 
وقادة الغوغاء ليس أقل أهمية من الموضوع الذي نناقشه. فالتظاهر بالأخلاق 
والحرص على التخفي تحت قناع أخلاقي مما يتمثل في الحملات الإعلامية تحت 
اسم العدالة والمساواة والإنسانية... كل هذا يؤكد حقيقة الأخلاق» مثلما تؤكدها 
المعاناة النبيلة للأبطال والشهداء. إن التاريخ السياسي» خحصوصًا في العصر الحديث 
حافل بالأمثلة على ما يقوم به أعداء الحرية الذين يتسلّطون على الناس بأجهزتهم 
التجسسية والقمعية» وفي الوقت نفسه يحتفظون بأجهزة آخرى (أجهزة الإعلام) 
لحديث متزايد مرتفع الصوت عن الحرية والعدالة. إن النفاق وهو زيف أخلاقي 
يبرهن على قيمة الأخلاق الصحيحة» مثلما تفعل النقود المزيّفة ذات القيمة المؤقتة 
بالنسبة للنقود القانونية ذات القيمة الدائمة. النفاق برهان على أن كل إنسان يتوقع أو 


التية والعمل 

في عالم الطبيعة توجد الأشياء وجودا موضوعيًاء فالأرض تدور حول الشمس 
سواء عرفتا ذلك أو لم نعرف» وسواء رغبنا في ذلك أو لم نرغب» قد نكره هذه 
الحقيقة ولكننا لا نستطيع تجاهلها أو تغييرها. أما في عالم الأخلاق» فإن هذه الحقائق 
لا معنی لھاء فھی ليست خيرًا ولا شرّاء بل لا وجود لهاء ففى عالمنا الجُوّانى ليس 
للأشياء وجود موضوعي» لأننا نحن الذين نساهم مباشرة في وجودهاء نحن الذين 
نشكل هذا العالم الجوّاني» وهذا هو ميدان الحرية اللإنسانية. 

في العالم البرّاني نفعل ما يجب علينا أن نفعله» في هذا العالم يو جد الغني والفقيرء 
الذكي والغبي» المتعلم والجاهل» القوى والضعيف (وجميع هذه الأشياء لا تتوقف 
على إرادتنا ولا تعر عن ذواتنا الأصلية). في مقابل هذا العالم يوجد عالمنا الجُواني» 
وهو عالم قوامه الحريّة والاختيارات المتساوية» وهي حريّْة كاملة حيث لا تحذها 
حدود مادية أو طبيعية. 
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وتعبّر الحرية عن نفسها فى النية والإإرادة. فكل إنسان يتوق إلى أن يحيا فى اتساق 
مح ضميرةوفقًا لقوائين أخلاقية معينة وقذ لا يكوت هذا سهلاً عند البعض» إلا أن 
كل إنسان يقدّر قيمة الاستقامة. كثير من الناس لا يعرفون سبيلاً لدفع الظلم» ولكن 
جميع الناس قادرون على كراهية الظلم واستهجانه في قلوبهم» وفي هذا يكمن معنى 
الندم. ليست الإنسانية في الكمال أو العصمة من الخطاً. فأن تخطى وتندم هو أن 
تكون إنساتا. انظر إلى شخصية «آليوشا كرامازوف» وشخصية «ميشا كرامازوف»: 
«أليوشا» مدهش بشخصيته التي تكاد تكون كاملة» بينما «ميشا» يتفجّر إنسانية» ورغم 
كل ما فيه من آهواء وأخطاء تستشعر بيقين أنه قرب إلى رحمة الله وغفرانه. 

كم من أشياء فعلناها وكنا لا نريد حقيقة أن نفعلها؟ وكم من أشياء ودَذنا أن نفعلها 
ولكن لم نفعلها أبدا؟ إذنء هناك عالمان: عالم القلب وعالم الطبيعة. فالرغبة قد لا 
تتحقق ولكنها حقيقة في عالم قلوبناء حقيقة كاملة. ومن جهة أخرى» يقع الفعل 
بالصدفة المحضة» SE‏ 
يحدث مطلقًا في العالم الآخرء عالم الحياة الجوانية. 

هذه العلاقة بين الإرادة والفعل تعكس التناقض المبدئي بين الإنسان والعالم 
وتظهر على السواء في الآخلاق والفن والدين. فالنية والرغبة والتقوى تنتمي جُوَانيًا 
بها الى مص رغلا واحدة في انعكاساتها المادية: في السلوك» وفي العمل 
الفني» وفي الشعائر النعدية: فالأولى تجربة روحيةء والثانية أحداث في العالم 
اران 

وهنا يثور سؤال: هل نحكم على الأعمال بالنوايا التي انطوت عليهاء أم بالنتائج 
التي ترتبت ت عليها؟ الموقف الأول هو رسالة كل دين» أما الموقف الثاني» فهو شعار 
کل أيديولوجية أو ثورة» فهناك منطقان متعارضان» أحدهما يعكس إنكار العالم» 
والآّخر يعكس إنكار اللإنسان. 

وكان لا بد للعلم وللنظرية المادية أن يدليا بدلويُهما في مسألة صالة النيّة والقصد 
في السلوك الإنساني. وانتهيا إلى أن النية ليست مبداً أوليًا ولا أصيلاء بل شيء لا 
يو جد له تفسير عندهماء شيء هو أقرب إلى أن يكون نتيجة من أن يكون سببًا. ومن 
ثم» فمصدر الفعل الإإنساني - عندهما - ليس النيةء وإنمايقع في منطقة وراء الوعي 
هي منطقة الجبرية العامة. 
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يقرر الدين عكس ذلك حيث يؤكد أن هناك مركا جُوانيًا في كل إنسان يختلف 
عن بق العا وهر اعم طا في هدا لكايو الا ان آلا وهي القن والة رة 
إلى أعماق الذات» وهنالك يتبتى الإنسان الفعل أو يحققه ويؤكده تأكيدًا جوَانيًا. قد 
يقوم به في العالم الخارجي وقد لا يفعل» إنما في العالم الجواني قد تحقق الفعل 
وانتهى. بدون الرجوع إلى هذا العالم الجواني يصبح عمل الإنسان عملا آليّاء مجرد 
صدفة في العالم البرّاني الزائل. 

ليس الإنسان بما يفعل بل بما يريدء بما يرغب فيه بشخف. وفي الأدب لا يقتصر 
الكاتب على الحبكة الروائية أو المسرحية» وإنما يتعمق في نفسية بطله ويصف 
حوآفزه الخفية: فإذا لم يفعل ذلك» گان ما یکتبه مجرد سرو لتاریخ زمنی بالا حداٹ: 
ولیس غفلا اديا 

لقد ذهب «آرنولد جیو لنکس“» (×eعہناGeu‏ 14٥ہإA)‏ إلى أن وجودنا الحقيقى 
يشتمل على الإأدراك والإرادة فقط› وهو رکب بج غا عزن عن لقا اعمال 
بعد من حدود وعينا» وتكاد تكون جميع الأفعال» بعد من قدرتناء لآنها جميعا ملك 
«للمشيئة الإإلهية». ولذلك. فإن الأخلاق ليست فى العمل المخلص» وإنما فقط فى 
النيّة المخلصة() ۰ ٠‏ 

ويعبر «هيوم» عن فكرة مماثلة حيث يقول: «إن الفعل ليس في ذاته قيمة 
خلقية» ولكي نعرف القيمة الخلقية لإنسان علينا أن ننظر في داخله» وحيث إننا 
انطع ذلك بطريق قاش فاا تصرف رة إلى أفغالة ولك هده الأفال 
كانت ولا تزال مجرد رموز على الإإرادة الجوانية» ومن ثم فهي أيصًا رموز للتقييم 
الأخلاقى»". 

العمل الذي انعقدت عليه النية» هو عمل قد تم أداؤه في عالم الأبدية. أما داؤه 
البرانى» فيحمل طابعًا أرضيًا فهو مشروط لا أصالة فيه» إنه صدفة» بل لا معنى له. النية 
حرة آنا الاد يحضم للقبود والقر انين والتروط :اليه يها ساف ل ما الاد 
فينطوي على أمور غريبة عناء عرضيّة في ذاتها. 


(۱) انظر الحديث النبوي: «إنما الأعمال بالثيات» وإنما لكل امْرئ ما نوى....». 
David Hume: Treatise on Human Nature (London J.M. Dent & Sons, 1926).‏ )¥( 
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والإإنسان خير ما أراد أن يكون خيرّا» وفي حدود فهمه للخير» حتى ولو اعتبر 
هذا الخير شرا في نظر شخص آخر» واللإنسان شرير ما أراد أن يفعل الشر» حتى ولو 
بدا فيه خير للآخرين أو من وجهة نظر الآخرين. فمدار القضية في عالم الإنسان 
الجوّاني الخاص» في إطار هذه العلاقة - وهي علاقة جوانية روحية - يقف الإنسان 
وحده تمامًا» وهو حر شأنه كشأن الآخرين. وهذا هو معنى عبارة سارتر التي تقول بأن 
كل إنسان مسئول مسئولية مطلقةء وأنه «ليس في الجحيم ضحايا أبرياء ولا مذنبون 


أبرياء»('٠.‏ 
التدريب والتتنشنة 


لعل أكثر ما نجده في الكتب القديمة مثارًا للإعجاب والدهشة قصص الهداية 
واليقظة الخلقيةء حيث يتحول أعتى الطغاة وسوا المذنبين بين يوم وليلة إلى شهداء 
متواضعين وإلى مدافعين عن العدالة. إنها دائمًا حادثة عفوية؛ فليس هناك عملية 
إصلاح أو إقناع» إنها حركة في أعماق الروح» مسألة تجربة تتزامن مع وجود طاقة 
ذات طبيعة جوانية خحالصة تغْيّر بقوتها الخاصة الإنسان تخييرًا كليًا. إنه تحول ينبع من 
ذات الإنسان»ء ولذلك فلا توجد عملية ما أو صدفة أو شرطية أو أسباب ونتائج» ولا 
حتى تفسير عقلي» فجوهر هذه الدراما هو الحرية والخلق. 

الخير والشر في باطن اللإنسان. ولا توجد تدريبات أو قوانين ولا تأثيرات خارجية 
يمكن بها إصلاح الإإنسان» فكل ما تستطيعه هذه الأشياء هو أن تَغْيّر السلوك فحسب. 
فالفضيلة والرذيلة ليستا منتجات مثل السكر الاج كما يقول «تاين» و«زولا»١.‏ 
ويبيّن لنا «تولستوي» في روايته «البعث» كيف أن معاملة السجناء معاملة غير إنسانية 
تلاعبٌ بهم ينتج عنه استلاب إنسانيتهم". إن اليقظة الروحية والهداية تلقائيتانء 


(۱) Jean-Paul Sartre: Huis Clos (Paris: Gallimard, 1947). 
(YT) Emile Zola: Le Ventre de Paris. 


(Paris: Fasqueclk 1953), and Hippolyte Taine: Notes on Paris (New York H. Holt and Co., 
1879). 


(¥) Leo Tolstoy: Resurrection (New York Norton, 1966). 
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إنهما نتاج حركة الروح. ومن وجهة نظر الدينء كل تأثير خارجي للقضاء على الشر لا 
يثمر. وهذا هو معنى فكرة «عدم مقاومة الشر» في المسيحية والبوذية. 

وهذا هو السبب في أن التدريب لا تأثير له على الموقف الأخلاقي للإنسان. 
تستطيع أن تدب جنديًا أن يكون خشتاء ماهرّاء قويّاء ولكنك لا تستطيع أن تدربه 
لكي يكون مخلصًاء شريفاء متحمسًاء شجاعًا. فهذه جميعًا صفات روحية. 
من المستحيل فرض عقيدة بقرار أو عن طريق الإرهاب أو الضخط أو العنف أو 
القوةء ويستطيع أي مرب أن يعطيك عددًا من الأمثلة عن أطفال يقاومون التوجيه 
المُلحّء وكيف أنهم يُنمّون - نتيجة لذلك - اهتمامًا بسلوك مُضاد تمامًا. ويرجع هذا 
إلى «الخاصية اللإنسانية» للإنسان. فلا يمكن تدريب الإإنسان كما يدرب الحيوان. 
وهذا القصور في التدريب» والتشكك في أثر التعليم هما البرهان الواضح الصريح 
أن اللإنسان حيوان قد مُنح روحُاء أعني حرية'. ولذلك» فإن كل تنشئة حقيقية هي 
فى جوهرها تنشئة ذاتيةء وهى مناقضة للتدريب. فهدف التنشئة الصحيحة ليس تغيير 
الإنسان تغييرًا مباشرًاء حيث إن هذا غير ممكن» وإنما هي تحفز فيه قوى جُرّانية دافعة 
من الخبرات» وتحدث قرارًا جُوَانيًا لصالح الخير عن طريق المثل الصالح والنصيحة 
والمشاهدة.. إلى غير ذلك. ولا يمكن تغيير الإإنسان بخير هذا الأسلوب. لعل سلوكه 
قد يتغير» ولكنه سيكون تغييرًا ظاهريًا ومؤقتا. ذلك» لأن السلوك الذي لا ينبع من 
أعماق إرادتنا هو تغيير لا يأتي عن طريق التنشئةء وإنما ينتج عن طريق التدريب. 
فالتنشئة تنطوي على مساهمتنا وجهدنا ومن ثم يأتي آثرها مختلفا دائمًا ولا يمكن 
التنبؤ به. 

يعتقد دعاة الفردية في هداية اللإنسان وفي التجديد الباطني» بينما يعتقد الو ضعيون 
في تغيير السلوك. والفلسفة التي يستندون إليها - من وجهة نظرهم - واضحة: إذا 
كانت الجريمة تة الاختار الجر اى الإإرادة الشريرةء فإن إعادة التعليم بواسطة 
وسائل خارجية فرصته في النجاح نادرة. وعلى العكس. إذا كان الجرم نتيجة ظروف 
أو عادات سيئة» فإن مرتكب الجريمة يمكن إعادة تعليمه من خلال تغيير الظروف آو 


)١(‏ يعتقد الماديون في القدرة الشاملة للتدريب» مثال ذلك «كلود هلشتیوس» (ءں¡1۷م1 eلها٣)‏ في کتابه 
«الإنسان» (۳8ص 10۳ »)0e‏ بينما يذهب المسيحيون إلى أن التدريب قاصر تمام القصور. 
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تشكيل عادات جديدة. وهذا هو الفرق بين الهداية الجوانية والتدريب. وكل تكتيك 
لإإعادة التعليم يفرضه الموظفون ومسئولو الحكومة - وعلى الأخحص الجيش أو 
البوليس -يقوم دائمًا على التدريب» وليس على التنشئة. 

والتنشئة تحدث تأثيرّا لطيفًا على تفس الإنسان لا يمكن قياسه. إن التنشئة فاعلية 
غير مباشرة تدخل إلى القلب عن طريق الحب والقدوة والتسامح والعقاب» بقصد 
إحداث نشاط جواني في نفس الإنسان. أما التدريب باعتباره حيوانيًا في جوهره» 
فهو طا من الإجراءات والأعنال خد فرعن سلوك هين عل الكائ الشري» 
يزعمون أنه السلوك الصحيح. التنشئة تنتمي إلى الإنسان. أما التدريب فإنه مُصمَّم 
من أجل الحيوانات. بواسطة التعليم» يمكن تشكيل المواطنين الذين يطيعون القانون 
ليس بوازع من الاحترام» بل بدافع من الخوف أو العادة» وقد يكون ضميرهم ميتًا 
ومشاعرهم ذابلة. ولكنهم لا يخرقون القانون لمجرد آنهم تدربوا على ذلك. ونرى 
في الأدب شخصيات يزعمون آنها لمواطنين طاهري الذيل وهم في الحقيقة مُفُرْغون 
من الأخلاق» وشخصيات لخاطئين هم في أعماقهم أخيار ونبلاء. ومن ثم يوجد 
نوعان من العدالة: عدالة الإإنسان والعدالة الإلهيةء تنظر الأولى إلى الأعمالء وتنظر 
الثانية إلى جوهر الوجود الإنساني. 

إن المساحة الجوانية للإنسان شاسعة تكاد تكون لانهائية. فهو قادر على 
أبشع آنواع الجرائم وعلى آنبل التضحيات. وليست عظمة الإنسان أساسًا في 
أعماله الخيّرة» وإنما في قدرته على الاختيار. وكل من يقلل أو يحدٌ من هذه القدرة 
يحط بقذر اللإنسان. فالخير لايو جد خارج إرادة الإنسان» ولا يمكن فرضه بالقوة: 
3 كاه ق لين 4. والقانون نفسه ينطبق أيصًا على الأخلاق. إن التدريب» حتى 
ولو كان يفرض السلوك الصحيح» هو في أساسه لاأخلاقي وغير إنساني. 
الأخلاق والعقل 

مفهوم الحرية اللإنسانية لا ينفصل عن فكرة الأخلاق. فبالرغم مما خضعت له 
هذه الفكرة من تحوّرات» ظلت الحرية هي «الثابت» عند كل تحول أو تطور خلال 
(1) سورة البقرةء الآية .)٠٠١٠١(‏ 
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تاريخ علم الأخلاق. فمثل ما للمكان والكمَّ من أهمية في علم الطبيعةء كانت أهمية 
الحرية بالنسبة لعلم الأخلاق'. يدرك العقل المكان والكمٌ ولكنه لا يفهم الحريةه 
وهذا هو الخط الفارق بين العقل والأخلاق. 

وظيفة العقل أن يكتشف الطبيعة والآلية» وعلم التفاضل والتكامل. بمعنى آخر: 
إن العقل يكتشف نفسه فى كل شىء. ولهذا السبب» فإن العقل يدور دائمًا فى مكانه. 
و کے ا ذاته.. أعنى الآلية. ومن هناء ياتى التناقض البسّن فى 
بعض النظريات الأخلاقية التي تُنهي جدلها المنطقي المفقن بنتائج» مثل أن الغير َة 
تساوي الأنانيةء وإنكار اللذة يساوي اللذة وهذا هو التناقض نفسه الذي جعل 
«قولتير» يستخلص رأيه الغامض الشهير «تضحية الإنسان بنفسه بوازع من مصلحته 
الذاتية»(". 

إن التحليل (المنطقى) العقلى للأخلاق يختزلها - ربما لدهشة الملاحظ - إلى 
ر ات وو للات كوف الف في الط ما الست الات الكلية 
القدرة. ويكشف في الإإنسان الطبيعة: الغرائز (أو القوة ذات السيدين: اللذة والألم) 
التي تؤكد عبودية الإنسان وانعدام حريته. إنها آلية التفكير نفسها التي حولت الألوهية 
إلى «السبب الأول» (المحرك الذي لا يتحرك)» واختزلت الروح إلى نفس» والفن 
إلى عمل وتكنيك. إن محاولة إقامة الأخلاق على ساس عقلي لا تستطيع أن تتحرك 
أبعد مما يسمى بالأخلاق الاجتماعية»ء أو قواعد السلوك اللازمة للمحافظة على 
جماعة معينة» وهي في واقع الأمر نوع من النظام الاجتماعي. 

إن الأخلاق - بسبب ذلك - لا يمكن القول بأنها نتاج العقل. فالعقل يستطيع أن 
يختبر العلاقات بين الأشياء ويحدّدهاء ولكنه لا يستطيع أن يُصدر حُكمًا قيميًا عندما 
تكون القضية قضية استحسان أو استهجان أخلاقي. مثلاء يفهم كل إنسان أن المبداً 
الذي يسعى إلى صب أرواح الناس في قوالب متماثلةء لا ينبغي السماح به. ولكن 


George Hegel: Sãmtliche Werke (Stuttgart : ¡il جوهر الروح هو الحرية وجوهر المادة هو الكمْء‎ )۱( 
F. Frommann, 1961). 


(TY) François Marie Arouet de Voltaire: Oeuvres complêtes de Voltaire, vols 17-20: Dictionnaire 
Philosophique (Paris Garnier Fréres, 1885). 
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هذا المبداً نفسه لا يمكن تبريره أو البرهنة عليه عقَليًا. فمن المستحيل التبرير العلمى 
بأ ا ن غ الس غي كلها ان المستضل ان نها ال 
تفرقة علمية دقيقة بين القن و«الكجثى».(أىالأعمال الهابظة المتسوبة إلى الفن): 
أو بين الجميل والقبيح. الطبيعة والعقل على السواء لا يمكنهما التمييز بين الصح 
والخطاء بين الخير والشر. فهذه الصفات ليست موجودة في الطبيعة. فماذا يعني 
الإنسان- كشخصية متفردة لا تتكرر -بالنسبة للعلم؟ لا بد أن يكون العَالِم شيمًا أكثر 
من علمه» أن يكون إنساتًا لكي يفهم هذه الحقيقة. إن المثل السائر الذي يقول بأن 
الإنسان الخيّر سعيد دائًاء وأن الإنسان الشرير تعيس» لا يمكن فهمه بطريقة يقة عقلية. 
وتستعصي الأخلاق المسيحية على التعلّم بمصطلحات علمية» لأن جميع دعواها 
الأخلاقية متجسّدة في شخصية مثالية» وهي شخصية المسيح. كذلك» فإن المبادئ 
الثلاثة للثورة الفرنسية (الحرية واللإإخاء والمساواة) لا يمكن استنباطها علميًاء ولا 
يمكن الوصول إليها بطريقة علمية. إنما الأرجح أن يقرر العلم ثلاثة مبادئ مضادة 
هي: عدم المساواة» والنظام اللاجتماعي المطلق»ء وتغريب الوحدات الإإنسانية في 
مجتمع كامل التنظيم. 

هل کان يستطیع «جان فالجان»“ أن يلجا للعلم کي يحل له المشكلة الأخلاقية 
التی اعترضته؟ هل كان عليه أن يضخى بمصلحة عدد كبير من الناس فى سبيل إنقاذ 
آ ار ی ای ااال دف الک اا ار لی بن 
بالمصلحة المشتركة؟ إن المشكلة المطروحة ليست من اختصاص العلم» وما كانت 
إجابة العلم - لو أنها ممكنة - لتعكس رغبة أي إنسان. وما وصفه «فكتور هيجو» 
بطريقة مثيرة فى «(عاصفة في TempÊte dans un crêne) IEE‏ Laا)‏ ليس صراعًا 
في عقل إنسان» وإنما هو صراع بين العقل والروح» صدام مدمّر من الحجج ينتمي إلى 
جانبین متعارضين في الشخصية الإنسانيةء إنه حوار بين العقل والضمير في أساسه. 
حو ار يتتاوب فيه توعان مختلقان من الجدل» ولذلك لا يمكن مقار تتهما لأنهماينتميان 
إلى عالمين مختلفين عالم الأرض وعالم السماء. ولا يستطيع إلا اللإنسان وحده أن 
يقوم بالاختيار لنفسه وفي نفسه وهو يواجه هذه المعضلة. والقرار الذي اتخذه «جان 


Victor Hugo: Les Miserables (Paris Garnier-Flammarion, 1972).‏ )1( 
(۲) انظر: الكتاب السابع من رواية «فكتور هيجو» (المصدر السابق) مجلد رقم ١‏ صفحات ۲٣٤_۲٤۷‏ 
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فالجان»» كان هزيمة للعقل وانتصارًا للاإنسان» وهو انتصار لا یمکن تفسیره أو تبریره 
عقليًا. ولكنه قرار يسانده جميع الناس ويستحسنونه بالإجماع صامتين. 


إننا جميعًا قد يكون لدينا شعور داخلي مؤكد بحريتناء فهل نستطيع أن نقسّر أو 
نبرهن بطريقة ة علمية على هذا الشعور المؤكد. وإن كان غامضا يصعب تحديده. 
جميعنا يوافق على أنه [ليس] من الصواب معاقبة الشخص الذي تسبّب صدفة في 
جريمة. ومع ذلك» فهذا الموقف المنطقي الواضح لا يمكن تبريره علميًاء فما يقبله 
القلب لا يستطيع العلم أن يبرهن عليه أو يفسّره» فهل نستنتج القيام بواجبنا الأخلاقي 
لأن العقل لا يستطيع أن يبرر أو يساند هذا الصوت الجواني؟ إننا لا نفعل هذاء وإذن 
فنحن نحتفظ بموقف دون أن نعلم لماذا نحتفظ به رغم أنه ضد عقلناء والسبب هو 
ثقة نابعة من داخلناء بسبب إيماننا. 


فما علاقة العقل بالقرارات الأخلاقية؟ يجيب «هيوم» على هذا السؤال بوضوح 
ودقةء فيقول: «الجريمة بالنسبة لعقولنا ليست أكثر من عدد من الدوافع والأفكار 
أو الأفعال منسوبة إلى شخص معيّن وموقف معيّن. ويمكننا أن نبحث هذه العلاقة 
ونفشّر صل هذا الفعل وطريقة آدائه. فقط» في اللحظة التي ندع لعواطفنا تتحدث 
يظهر الاستهجان» وإذا بنا نصف العمل بأنه شر أخلاقي». ويمضي هيوم قائلا: «كل 
ما في قدرة عقلنا أن نستعرض العلاقات بين الأشياء. أما في الحكم القَيَميّ» فتنبثق 
لحظة جديدة تمامًاء وهي لحظة لا تتوافر في الأحكام الحقائقية. ولا يمكن تفسيرها 
إلا بواسطة القوة المؤثرة لمشاعرنا»('). 

قال «فرانسيس هتشسون» في كتابه «نظام الفلسفة الأخلاقية»: «كما أن القيمة 
العليا في المتعة الفنية والعلمية واضحة كل الوضوح بمقاأرنتها بمتعة الطعامء 
فكذلك الأمر بالنسبة للاختلاف بين «الخير» وغيره من المفاهيم الأخرى...»'. 
ويفهم من كلام «(هتشسون» أن القدرة على التعرف على القيم الخلقية لا تعتمد على 
الذكاء أو التعليم» فالأّحكام الخلقية لا تأتي عن طريق العقل» وإنما هي أحكام داخلية 
مباشرة. 


(1) David Hume: Treatise on Human Nature. 


(Y) Francis Hutcheson: A System of Moral Philosophy (New York, A.M. Kelley, 1968). vol. I. 
Part. VI. 
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التعارض بين العلم والأخلاق ينعكس في الحياة اليومية فالعلم - مثلاً - يقبل 
الإخصاب الصناعي لأطفال الأنابيب» كما يقبل ما يُسمّى ب«القتل الرحيم» 
(iئEutha)»‏ هذه الأمور لم يكن في الإإمكان تخيّلها بدون العلم» فهي من نتاجه. 
ومن ناحية أخرى» نجد أن كل أخلاقيٌ -بصرف النظر عن موقفه الأسمى من الدين - 
يرفض هذه الأمور باعتبارها مناقضة للمبداً الذي تقوم عليه الحياة الإنسانية. في هذا 
الضنه تر د الا ادق راي واو ج اف الفکرة ا و و کات کی مها وش 
الأمر بطريقته المختلفة. فالدين لا يمكن أن يقبل الحياة الصناعية أو القتل» لأن الحياة 
والموت ملك لله لا للإنسان. ومن وجهة النظر الأخلاقيةء يعتبر الإإخصاب الصناعي 
و«القتل الرحيم جريمة ضد الإنسانيةء لأن فيهما حطًا بالإنسان إلى مستوى الأشياء 
وهذا يؤدي إلى التلاعب بالإنسان والإساءة إليه. وبالنسبة للفنان: الحياة والموت 
آسرار يجب أن تبقى على حالها. إن أشهر ثلاثة أحاديث «لهاملت» مكرْسة للموت. 
ولكن العلم يعتبر الموت شينًا عاديًا.. حدثًا بيولوجِيًا في عالم المادة. إن الهوّة كاملة 
والمقارنة مستحيلة. 

إن الإعقام «اليوجيني»"ء والتجارب التي تجرى على الإنسان» والإخصاب 
الصناعي» والقتل الرحيم» جميعها أمور عقلانية ومنطقية تمامًاء ولا توجد حجج 
علمية أو عقلانية ضدها. فكيف يستطيع العلم أن يمنع سوء تطبيقها؟ (إنه لا 
يستطيع). ولقد أرادت الأكاديمية الفرنسية للعلوم الأخلاقية والسياسية أن تُعلن 
موقفها ضد الإ خصاب الصناعي» فجاءت بحجج غير علمية حيث قالت: «... إن 
الإاخصاب الصناعي جريمة ضد قاعدة الزواج والأسرة والمجتمع). وعبّر (كينو» عن 
فكرة مماثلة فقال: «إن الشعور باحترام الحياة والأمومة ليس بينه وبين المنطق شيء 


() قتل من يشكو مرضًا عضالاً ميئوسًا من شفائه أو رحمة به من الألم المستمر الذي لا علاج له» وذلك 
بطريقة مخففة.. وهذه قضية قائمة في العالم الغربي لها مؤيدون ولها معارضون» ويسعى مؤيدوها لدى 
الحكومات لاستصدار قانون بعدم تجريم «القتل الرحيم». ومن ناحية الممارسة الفعلية تحدث هذه 
الجريمة من وقت لآخر ويُصدر فيها القضاة عادة أحكامًا مخففة على مرتكبيها من الأطباء. (المترجم) 

() «يو جيني“ نسبة إلى «يو جينيا» (ئة”ءعنا8)ء وهي دراسة الوراثة اللأنسانية بهدف تحسين النسل البشري 
من خلال التنمية الاختياريةء أي اختيار أفضل العينات ومنع و ا ها : (المترجم) 


AY 


مشترك.. وأنا أعتقد أن مسألة القتل الرحيم التي تفرض نفسها في بعض الأحوالء لا 
يمكن السماح بها قانونيًا أبد»(. 

إن القتل الرحيم» والإإخصاب الصناعي» واللإعقام» واستزراع الأعضاء والإجهاض 
وغيرهاء إنما هي مجالات للعلم من الناحية التقنية فقط. أما تطبيقاتهاء فقضية 
أخلاقية. وليس للعلم أن يتخذ قرارًا في هذا المجال. «إن آي خطة لمعاملة الإنسان 
معاملة القطيع تبدو مثيرة للاشمئزازء وفي الوقت نفسه تجرح فينا مشاعر الكرامة 
الشخصية»". «ولا ننسى» أن الإإخحصاب الصناعى تسلل إلينا من الطب البيطري. 
رق لفت فان ف الصراع ين الاعات والر لر جا او ين ال دة والادة 
إنها المعضلة نفسها التي واجهها اللإنسان منذ البداية: المصلحة أم الواجب الروحي؟ 
تمنح البيولوجيا لاإنسان التقدم على حساب روحه ونبله الإأنساني. «ويرفض الإإأنسان 
التقدم المتاح إذا كان عليه أن يحصل عليه بوسائل تحط من إنسانيته. ولكن هل 
سیرفضه غدا.. وهل سیرفضه دائمًا؟»). 

إنه لمن الطبيعى أن يتخذ المسيحيون والشعراء والفنانون الموقف نفسه تجاه 
هذا النوع من التقدم. فهو» في نظر المسيحيين «المذهب الشيطاني الطبيعي» وعند 
الشعراء «رُكامٌ من القسوة المبرمجة»“. ومن الطبيعي أيصًا أن يبتهج الماديون 
بالتقدمات الواعدة التي تتيحها التطورات الحديثة في علم البيولوجيا. 

إن التقدم العلمي مهما كان واضحًا باررًاء لا يمكنه أن يجعل الأخلاق والدين 
غير ضروريين. فالعلم لا يعلّم الناس كيف يحيون» ولا من شأنه أن يقَدّم لنا معايير 
قيميّة. ذلك لأن القيم التي تسمو بالحياة الحيوانية إلى مستوى الحياة الإنسانية تبقى 
مجهولة وغير مفهومة بدون الدين» فالدين مدخل إلى عالم آخر متفوّق على هذا 
العالم» والأخلاق هي معناه. 


(1) Lucien Cuenot: "L'Eugénique" Revue d'Anthropologue: 1935-36. 


(¥) Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist's Notes on the Future of Mankind (New York: 
Saturday Review Press, 1973). 


(۳) المصدر نفسه. 
Rémy Colin: Plaidoyers pour la vie humaine (£)‏ و«فوزنسنسكى» (¥)s«عVoznes)‏ فی قصیدته 
«أوزا». 


1A۸ 


twıtter @ baghdad library 


العلم والعلماء» أو «كاثت» ونَقّداه الاختان 

يوجد عقلان: عقل خالص وعقل عملي. 

ينكر الفكرٌ الألوهية ويؤكد الإنسان والحياة وجودها. ويفشّر لنا هذا الموقف 
ما نلاحظه غالبا من اختلاف بين العالِم والعلم من حيث هو منهج ومجموعة من 
النتائج. 

فليس من الضروري أن كل ما يقوله العالِم ويفكر فيه أو يؤمن به من العلم. فالعلم 
ليس إلا واحدًا من جوانب مدركاته الكلية عن العالم» وهو نتاج بعض وظائف عقلية 
قوامها النقد والمقارنة والتصنيف. وفي هذا اللإطار» ينبذ العقل كل ما يستلزم تفسيرًا 
«فوق ‏ طبيعي»» ولا يستبقي إلا ما يستند إلى سلسلة من الأسباب الطبيعية ومسبّباتهاء 
التي يتم إثباتها بالتجربة والملاحظة كلما كان ذلك ممكتًا. وما يستقر بعد كل هذه 
التصفية الدقيقة هو العلم. من أجل هذا لا يستقر بين يدي العلم سوى الطبيعة» وكل 
ما عدا ذلك يتسرّب من أصابعه.. وتلك هي الحدود الطبيعية للعلم. 

SS E‏ ولكن العالِم لآنه إنسان -يستمر في مسیرته. 
فلم يکن ا (Oppenheimer)‏ يحتاج إلى الفلسفة الهندية عندما كان يصنع 
القنبلة الذريةء ولكن لعله احتاج إلى هذه الفلسفة فيما يتعلق باستعمال هذه القنبلةء 
ففي مرحلة متأخرة من حياته هجر العلوم الذرية كليةء وكرّس حياته لدراسة الفلسفة 
الهندية. أما «أينشتين» (صاحب النظرية الذرية)ء فقد استغرقت تفكيره أعمال 
«دستويقسکي» الأدسة وبخاصة «الإإخوة کرامازوف». ومن الواضح أن روايات هذا 
الكاتب الروسي الكبير ليس فيها شيء مشترك مع الكتلة والطاقة أو سرعة الضوء 
شابه ذلك. إن 2 کان 3 بالمأساة الأخلاقية «لإيقان كرامازوف» ليس 
«آي: ينشتين» العالِم وإنما «آينشتين» المفكر والإإنسان» أو القنان» حيث إن كل إنسان هو 
انی بدر جه من اراي 

والاختلاف قائم بين البحث العلمي وبين استخدام نتائجه» فالحافز وراء 
العحث العلمي هو فهم u‏ وأما الحافز من وراء الاستخدام» فهو غزو العالم. 
ولهذا السبب» لا ينظر العام إلى العلم بالعين نفسها التي ينظر بها الآخرون. فالعلم 
بالنسبة لجمهور الناس ليس أكثر من جماع نتائج من نوع كمي آلي في غالبيتها. أما 
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بالنسبة للعالِم الذي يقوم بدور الفاعل» فالعلم بحث وخبرة وجهد وأمل يتطلع إليه.. 
وتضحية.. وفي كلمة مختصرة.. حياة. وفوق كل شيء هو مصدر سعادة بالمعرفةء 
وشعور سام بأعلى القيم الأخلاقية. في هذه السعادة يتفوق العالم على نقسه» ويصبح 
مفكرًا أو فيلسوفا أو فتانًا. ومن هنا ينشاً اختلاف تلقائي بين ما يكتشفه العالِمُ لنفسه 
وبين ما یکتشفه للآخرین. 

عندما تبرد حرارة العلم ويتحول إلى مجموعة من المعارف والنتائج.. عندما ينمو 
منفصلاً عن العالِم وحياته -يصبح مُحايدًا. وينتهي به الأمر أن يصبح معاديًا للدين. 
فالعلم من خلال رفضه الناإبع من طبيعته لما وراء الطبيعة» ومن خلال صمته 
الملازم بإزاء التساؤلات الجوهرية (في حياة الإنسان) يسهم في تشكيل الأفكار 
الإالحاديةء ليس بالضرورة عند العلماء أنفسهم» وإنما بالتأكيد عند الجمهور من غير 
العلماء. 

والنموذج التقليدي لهذه الازدواجية-وأعني بها الصدام بين الفكر والحياة» أو بين 
الطبيعة والحرية -يبرز عند الفيلسوف الألمانى «كانت» )K۸1(‏ فى نقديه (نقد العقل 
الخالص ونقد العقل العملى). ففى نقده الثانى» آخیا «کانت» الأفكار الدينية عن 
الألوهية والخلود والحريةء ن الأفكار ا ا ا فی نقده الأول. «كات» 
ال اا و اني تق ال ا ا ان 
والمفكرء فقد تحدث في «نقد العقل العملي». يبرز النقد الأول النتيجة التي لا 
فكاك منها لكل عقل ومنطق» ويركز الثاني على إبراز المشاعر والخبرات والآمال التي 
تسيطر على حياة اللإنسان. النقد الأول نتيجة نظرة موضوعية للواقع... نتيجة تحليل 
الواقع وتجزيئه. أما النقد الثاني فهو ثمرة المعرفة الجُوانية واليقين الذي استقر في 
الروح» إجابة على التساؤلات حول الكون في كليته» كما يقع في مجال الملاحظة 
والخبرة الإنسانية. 

هذان النقدان لا يلغي أحدهما الآخر» ولكنهما يقفان معا جنبًا إلى جنب في 
شمو خهماء مؤكدين بطريقتهما الخاصة ازدواجية عالم الإإنسان. ۰ 
Immanuel Kant: The Critique of Pure Reason (Chicago Encyclopaedia Britanica 1955) and‏ )1( 

The Critique of Practical Reason (Chicago Encyclopaedia Britannica, 1955). 
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الأخلاق والدين 


لا يمكن بناء الأخلاق إلا على الدين» ومع ذلك فليس الدين والأخلاق شينًا 
واحدًا. فالأخلاق كمبداًء لا يمكن وجودها بغير دين» أما الأخلاق كممارسة أو حالة 
معينة من السلوك فإنها لا تعتمد بطريق مباشر على التديّن. والحجّة التي تربط بينهما 
معا هي العالم الآخر.. العالم الأسمى.. فلأنه عالم آخر هو عالم «ديني» و لأنه أسمى» 
فهو عالم «أخلاقي». وفي هذا يتجلى استناد كل من الدين والأخلاق أحدهما إلى 
e N‏ 
E EES NESLE ad SE‏ 
يدي الإلحاد إلى إنكار الأخلاق. ولكن أي بعث أخلاقي حقيقي يبدا دائمًا بيقظة 
دينيةء فالأخلاق إنما هي دين تحوّل إلى قواعد للسلوك» يعني تحول إلى مواقف 
إنسانية تجاه الآخحرين وفقًا لحقيقة الوجود الإلهى. فإذا كان لزامًا علينا أن نحقق 
واجباتنا الأخلاقية - بصرف النظر عما نواجهه من مصاعب أو مخاطر - (وهذا يعتبر 
سلوكا أخلاقيًا متميرًّا عن السلوك الذي تحفز إليه المصلحة)ء فإن هذه الدعوة لا 
يمكن تبريرها إذا كان هذا العالم هو العالم الوحيد» وإذا كانت حياتنا فيه هي الحياة 
الوحيدة. وهنا تبرز نقطة الانطلاق لكل من الدين والأخلاق. 


لقد ولدت الأخلاق مع المحرّمات ولا تزال كذلك إلى اليوم. والمحزمات 
دينية في طبيعتها وفي أصلها.. ولا ننسى أن ثماني من الوصايا العشر في «التوراة» 
محرمات. الأخلاق دائمًا مبدأً تقييد أو تحريم يناقض الغريزة الحيوانية في طبيعة 
اللإنسان. ويمكن هنا الإإشارة إلى الأخلاق المسيحية كنموذج» لا كأحد النماذج 
فحسب» ولكن أشهر هذه النماذج وأكثرها وضوحًا. 

إن تاريخ الدين حافل بهذه المحرمات التي تبدو كأنها بلا معنى. ولكن من 
الإطلاق. 
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ليست الأخلاق كما عرّفها «الرواقيون» (الحياة في انسجام مع الطبيعة)' إنما 
هي على الأرجح الحياة ضد الطبيعة» بشرط أن تكون كلمة «طبيعة» مفهومة 
بمعناها الصحيح'. الأخلاق كالإنسان هي أيضاً لاعقلانية.. لاطبيعية» بل 
(فوق - طبيعية). فلا يوجد إنسان طبيعي ولا أخلاق طبيعية. فاللإنسان في حدود 
الطبيعة ليس إنساتًاء بل هو على أحسن الفروض حيوان ذو عقل. وكذلك الأخلاق - 
محدودة بالطبيعة - ليست أخلاقًاء إنما على الأرجح شكل من أشكال الأنانية... أنانية 
حكيمة مستنيرة. 


عند «داروین» ذ في ار من أجل البقاء» 4 يفوز الأفضل (بالمعنى الأخلاقي)» 
وإنما الأقوى والأفضل تكيْمًا هو الذي يفوز". ولا يؤدي التقدم البيولوجي - هو 
الآخر - إلى سمو اللإنسان باعتباره أحد مصادر الأخلاق. فإنسان «داروين» قد 
يصل إلى أعلى درجات الكمال البيولوجي (السوبر مان) أو الإنسان الأعلى» ولكنه 
يظل محرومًا من الصفات الإنسانية» ومن ثم محرومًا من السمو الإنساني. فالسمو 
اللإنساني لا يكون إلا هبة من عند الله. 

والتقدم الاجتماعي كامتداد للتقدم البيولوجي» يحتفظ بعلاقة مماثلة مع 
الأخلاق. فقد تساءل «مانديل» أستاذ علم الأخلاق اللإنجليزي: «ما أهمية الأخلاق 
لتقدم المجتمع والتطور الحضاري؟» وأجاب ببساطة: «لا شيء» بل لعلها تكون 
ضارة»(. عند «ماندقیل» ج جميع الوسائل التي يقال عنها عادة إنها وسائل آثمة لها 
أكبر الأثر في حفز المجتمع على ا حیث «إِن کل ما یزید من احتیاجات الاإنسان 


(1) Whitney Jennings Oates, ed.: The Stoica and Epicurean. 
Philosophers: The Complete Extant Writings of Epicurus, Epictetus, Lucretius, Marcus 
Aurelius (New York:Modern Library, 1957). 

(۲) ذكر بعضهم: إن كلمة «طبيعة» تستخدم في oY‏ و ونحن نعني بها في هذا السياق جميع 

الحقائق فيما وراء جوهر الإأنسان» ومن ثم فهي تعني عالم الإأنسان الدنيوي مشتملا على جسمه وذكائه 

وکل ما یتصل بھما 

(FT) Charles Darwin: On the Origin of Species by Means of Natural Selection or the 
Preservation of Favoured Races in the Struggle for Life (London: Oxford University Press, 
1925). 


(4) Bernard Mandeville: The Fable of The Bees (London: Penguin Books, 1970). 
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هو أكبر ما يعزز تطوره». ولكي نکون أکثر تحدیدًا نقول: «إِن ما يزعم بأنها شرور 
أخلاقية ومادية في هذا العالم هي القوى الأساسية المحركة التي تجعل منا كائنات 
اجتماعية». 

فإذا كان كل تقدم بيولوجي أو تقنيٌ يستمد من نظرية «داروين» في الاختيار 
الطبيعى حيث يقهر الأقوى الأضعف بل ويحطمه» فلا بد أن تقف الآخلاق ضد 
النقطة الأساسية في التقدم. ولقد كانت الأخلاق ولا تزال تدعو إلى حماية الأضعف 
والآقل مقدرةء وإلى الإشفاق عليه والعناية به. وهكذاء كانت الأخلاق والطبيعة 
في تصادم منذ البداية. (هذا هو صوت الطبيعة): «تخآّص من الضصمير ومن الشفقة 
والرحمة.. تلك المشاعر التي تطغى على حياة الإإنسان الباطنية.. اقهر الضعفاء 
واصعد فوق جٹثهم...»(. 

الاختلاف عن الأخلاق هنا واضح وتام: «حطّم الضعفاء» بدلا من «احم 
الضعفاء».. هاتان الدعو تان المتعارضتان تفصلان البيو لوجي عن الروحي» الحيواني 
عن الإإنساني» الطبيعة عن الثقافة» والعلم عن الدين. وكل ما فعله «نيتشه» آنه طبّق 
بثباتِ قوانين علم البيولوجيا ونتائجها على المجتمع الإنساني". وكانت النتيجة 
نبذ الحب والرحمة وتبرير العنف والكراهية.. والمسيحية عند «نيتشه»» وبخاصة 
الأخلاق المسيحيةء «هي السم الزعاف الذي عرس في الجسم القوى للجنس 
انر ٠:.‏ : 

يتحدث أفلاطون فى «محاورة فيدون» عن الخُلق الأصيل» فيقول: «إن الشجاعة 
العادية ليست إلا جُبتّا والاعتدال العادي ليس إلا شهوة خفية للذّة» هذا التوع من 
الفضيلة ما هو إلا تجارة... شبح فضيلة أو فضيلة العبيد. أما الإنسان الأخلاقي على 
الوجه الصحيح» فيتملكه شوق واحد: أن ينأى بنفسه عن المادي ون يلتصق بما هو 
روحي. الجسم قبر للروح» والروح في قيدها الأرضي لا يمكن آن تصل إلى غايتها. 
والمعرفة الحقيقية لا تأتى إلا بعد الموت» وهذا هو السبب فى أن رجل الأخلاق لا 
تهاب الموت: فلكي تحیا وتفکر حیاةً وفکرًا حقیقیین معناه آن تستعد داقمًا للموت. 


(1) Friedrich. Nietzsche: Thus Spoke Zarathustra. 
إذا کانت آفکار «نیتشه» امتدادا فلسفيًا لداروین» فإن هتلر ونازیته اشتقاق سياسى من كلا المذهبين.‎ )۲( 
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إن الشر هو القوة التي تحكم هذا العالم» وليست الأخلاق إمكانية طبيعية للإنسان ولا 
يمكن إقامتها على العقل»'. 

إن علم الأخلاق لم تتمّ البرهنة عليه عقَليّاء وبطبيعة الحال لا يمكن البرهنة 
عليه بهذا المنهج. ويشير آفلاطون هنا إلى البراهين الميتافيزيقية في مقابل البراهين 
«الأنتروبولوجية)» مما يجعله رائد علم الأخلاق المستندة إلى الفكر الديني. وكان 
هذا تطورًا متسقا مع فكر أفلاطون» فمن المعروف أن أفلاطون كان يعتقد بفكرة 
الوجود السابق للأشياء (في عالم سمّاه عالم المثل)ء وبذلك تكون كل معارفنا في 
هذا العالم مجرد تذكر (لما وجد من قبل في عالم المثل) ويتكامل مع هذه الفكرة 
اة ضرورية هى فكرة الكخلوو. وهکذاء دت تأملات أفلاطون الأخلاقية به 
إلى موقف دینی. ویوجد مفکران آخران سلکا الطریق نفسه هما «إبکتیتوس» 
»)Sen6( (Siwy (Epictetus)‏ فقد أو صلهما تأآمل من النوع نفسه إلى دين معين 
هو المسيحية. ويعزز هذا الرآي وجود اتجاهات تؤکد أن «إبکتيتوس» كان يعتنق 
المسيحية سرّاء وأن «سنیکا» کان یتراسل مع «بولس». وقد أثبت «سان جيروم» اسم 
«سنيكا» فى قائمة كتاب الكنيسة(). 

تعتبر المسيحية مثلاً باررًا للتالف الكامل والنسب القوى المتبادل إلى حد الوحدة 
بين دين عظيم وأخلاق عظيمة» وقد ثبت فن عصر النهضة الذي استمد إلهاماته من 
موضوعات إنجيليةء أن الفن العظيم يلتحق بهما. 

ومن الناحية التاريخية» يعتبر الفكر الأخلاقي من أقدم الأفكار الإنسانيةء ولا 
يسبقه سوى الفكر الديني الذي هو قديم قدم الإإنسان نفسه.. وقد التحم الفكران 
معا خلال التاريخ. ففي تاريخ علم الأخلاق» لم يوجد عمليًا مفكر جاد لم يكن له 
موقف من الدين» إما عن طريق استعارة الضرورة الدينية كمبادئ للأخلاق» أو عن 
طريق محاولة إثبات العكس. ولذلك» يمكن القول بأن تاريخ علم الأخلاق بأكمله 


(1) Plato: Phaedo (London Routledge and Paul, 1955). 
تناول الفيلسوف الإإسلامي العظيم «ابن رشد» القضية وفي نظره أن الأخلاق هي جوهر الدين الكوني.‎ )۲( 
Averroës on Plato's Republic (Ithaca, NY Cornell University Press, 1974) : أنظر‎ 
یعتبر «بییر آبیلارد» (۵٣هانطا۸ ۲۲۵٥ذ۴) أن آفلاطون مسيحي.‎ )۳( 
(€) Saint Jerome: Hieronymi De Viris Inlustribus Liber (Leipzig Teubner, 1879). 
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قصة متصلة لتشابك الفكر الديني والأخلاقي. ولا نأخذ اللإحصاءات برهانًا في هذا 
المجال» ولكن يمكن القول بأن رجال الأخلاق المتدينين يسودون. أما الملحدون 
فلم يسودوا أبدا. 

ظهر ما يسمى بحركة الأخلاق العَلْمَّانية التى تؤكد على استقلالية الأخلاق عن 
الدين. ومع ذلك» فهذه الحركة نفسها تكشف لنا أن كل فكر أو نشاط أخلاقي 
لا بد أن ينحو بطبيعته صوب الدين أو يتطابق معه. وعلى أي حال» فان ما يبدو من 
تناقض في مسلك هذه الأفكار وتأرجحها بين العلم والدين ظاهرة في غاية الأهمية 
(تستحق منا الدراسة). ونكتفى هنا بالإشارة إلى ما حدث فى المدارس الفرنسيةء 
ا ی ا ا و 
المجال تتبع الطريقة نفسها التي يحم بها تعليم الدين في الكنائس المسيحية. وهكذا 
نرى أن هذه النزعة العَّلمانية الحريصة على اتخاذ موقف مستقل عن الدين تتجه في 
سيرها على طول الخط نحو الدينء وإن كان بطريقة لاأشعورية. 

لهذاء من الممكن أن نتصور رجل دين لا آخلاق له» وبالعكس. فالدين نوع من 
المعرفة» والأخلاق هى الحياة التى يحياها الإنسان وفقا لهذه المعرفة» وهنا يظهر 
الخدت الهو و اجره فا ان غ ا نوكت 
تؤمن؟ بينما الأخلاق إجابة على سؤال: كيف تحكم الرغبة» كيف تهدف» أو كيف 
تحيا وكيف تتصرف؟ تنطوي إلهامات عالم الخيب على مطلب أن نحيا وفقا لهذه 
الرؤية الكونية الواسعة اللانهائيةء ومع ذلك فهذا المطلب لا يتطابق مع هذه الرؤية. 
لقد كانت آخلاقيات المسيح السامية نتيجة مباشرة لوعي ديني على الدرجة نفسها 
من القوة والوضوح. ومع ذلك فإن مفتشي التحقيق الذين قاموا بعمليات الاضطهاد 
الديني كانوا أيصا مخلصين لعقيدتهم الدينية» ونحن إذ نؤكد هذا لا نغفل عما في هذا 
المسلك من تناقض حاد. اقرا هذه الآية: #... آأدرے اموا ولوا السدل حت ... 4 
إنها تتكرر بصيختها أو معناها في القرآن أكثر من خمسين مرة» كأنما تؤكد لنا ضرورة 
ود ا اع دالاس غ ا ف ا ن هه الا ت غو افر ق ين الد 
(1) ظهرت هذه الحركات في فرنسا وإنجلتر وأمريكا وألمانيا وإيطاليا خلال القرنين التاسع عشر 

والعشرين» وغرفت بأسماء مختلفة مثل: جمعيات الثقافة الأخحلاقية» مؤسسات الإنعاش» الجمعيات 

الأخلاقية...إلخ. 
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لاان ) وبين الا لاق (غمل الصالحات) كما تام فى ارف فة ورور أن 
ب ا لاان ما داك ك ا ار اة كن عاد أخرى عة يى الأعاق 
والدين» فيوجه نظرنا إلى ن الممارسة الأخلاقية قد تون خافرا قوتا غل التدي: 
لن نالوا آل حی فقوا ما بور © (Daf‏ > فمعنى الآية هنا لا يقول: «آمن لتصبح 
خيرّا» وإنما على العكس يقول: «افعل الخير تصبح مؤمتا». وفي هذه النقطة نرى 
إجابة على سؤال: كيف يمكن للإنسان أن يقوي إيمانه؟ والإجابة هي: «افعل الخير 
تجد الله أمامك». 


الأخلاق وما يسمى بالمصلحة المشتركة 

لقد أنكرت العقلانية الأخحلاق وتجلى هذا الإنكار في حذف الازدواجية بين 
الواجب والمصلحةء وتقليص الأخلاق إلى مجرد المنفعة أو اللذة» ومن ثم قضي 
E‏ للأخلاق. لقد وجدت هذه النزعة خلال تاريخ علم الأخلاق 
کله منذ «أرسطو» حتی (برتراند راسل) (se11وںu‌R‏ ۵٣ھ٣٤Be).‏ ولقد شرح (دیتریش 
فون هولباخ» )Dietrich von Holbach)‏ - وهو احد أوائل کناب المذهب المادي في 
الغرب - هذا الاتجاه بطريقة بالغة الوضوح. فبعد أن أكد على الشعار الشهير (أن 
المصلحة وحدها هى الحافز للسلول اللإنسانى) ذهب ينمُى هذا السيناريو فقال: «إن 
الإخسافات و الات التي يستقبلها الإنسان من الأشياء بها شار واا 
مؤلم» يستحسن الإإنسان بعضها ويرغب في بقائه أطول مدة أو في ظهوره مرة أخرى» 
بينما يستهجن البعض الآّخر ويتجنبه بقدر ما يستطيع. بمعنى آخر: إن الإنسان يحب 
مشاعر وانطباعات معيّنة والأشياء التي تسبّبهاء ويكره مشاعر وانطباعات أخرى وكل 
eh EE so a N‏ 
مثله. جميع هذه الكائنات تبحث عن اللذة وجميعها يخشى الألم. وقد اصطلحوا 
على تسمية ما سبب لهم اللذة (خيرًا) وكل ما يسبب لهم الألم (شرًا)... إنهم يطلقون 
على كل ما فيه نفع دائم لهم (فضيلة) وعلى كل ما فيه ضرر لهم (رذيلة)...». ويذهب 
«هولباخ» إلى أن «الضمير هو الوعي بالتأثير المُحتمَّل لسلوكنا على الناس الذين 
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يحيطون بنا وعلينا أيصًاء والندم إنما هو الخوف الذي نستشعره لمجرد التفكير بان 

كذلك «بنتام» e ES‏ -واضح ومنطقي في هذا 
المجال» فهو يقول: «لقد عشخت الطبيعة البشر لحكم سيدين»ء هما: اللذة والألم. 
فهما وحدهما اللذان يحكمان أفعالتا»"“. 


ويذهب الفيلسوف الفرنسي «هلفتيوس» في القرن الثامن عشر إلى أن كل سلوكٍ 
اا ھر دت ا اه ا ار وا اجان الاس بتر جل کي ل 
وهو معتقد آنه بهذا النشاط إما أن يزيد من لذته»ء أو يقل من ألمه. وكما أن الماء لا 
يصعد الجبلء لا يستطيع الإإنسان أن يعمل ضد هذا القانون النابع من طبيعته. 

هذه النظرة تجعل من الأخلاق مجرد أنانية مهذبة. مصلحة فرد مفهومة 
ومقدرة. إنما يتدخل العقل ليحول هذه الرغبة في اللذة إلى مطلب أخلاقيء 
ويفسح الذكاء والذاكرة الرؤية أمام الإنسان ليرى الماضي والمستقبل» بالاإضافة 
إلى الحاضر. وهكذاء لا يحفز سلول اللإنسان فقط مصلحته الحاضرة الانيّةء وإنما 
النهاية السعيدة في كليتها". وفي ضوء هذه الجسبةء يحول الإنسان مشاعر الألم» 
واللذة - وهي حقائق بيولوجية حيوانية داروينية - إلى مفهومي الخير والشر. فالخير 
والشر ليسا سوى اللذة والألم تضاعفا بالفطنة والتفكير والحساب. وهكذاء تنحصر 
أخلاقيات المنفعة في حدود الطبيعةء وينحسر بصرها عند أسوار هذا العالم الدنيوي 
فهي لا يمكن أن تتقدم وراء حدود المصلحة لكي تصبح أخلاقية بالمعنى الأصيل 
لهذه الكلمة. 

إن الخبرة الإنسانية كلها فى مجال الأخلاق تناقض هذه الفكرة المادية» وقد 
تراضع النامن غلى أن يستبعدوا اللذة من العمل الأخلاي: اي لذة توجد في الزهد 
والتبتل والتضحية المادية والصيام» وفي کثیر من آنواع نکران الذات وكبح النفس» 


(1) Paul-Henri, Thiry (Baron) d'Holbach the System of Nature, or Laws of the Moral and 
Physical World (Boston J.P. Mendum, 1889). 


(Y) Jeremy Bentham: An Introduction to the Principles of Morals and Legislation (London: 
Athlone Press, 1970). 


(۳) هذه نظرية في الأخلاق تجعل من التماس السعادة أساسًا للسلوك الأخلاقي ومحكاله. 
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والتضحية في سبيل المبداً أو من أجل الآخرين...؟ إن الأخلاق النفعية متناقضة مع 
مفهوم الإإأنسان المتحضر للأخلاق» بقدر ما هي متناقضة مع مفهوم اللإنسان البدائي. 
لقد كان الإنسان البدائي هو الذي اخترع سلسلة كاملة من المحرّمات أو «التابو» 
والالتزامات التي لا تتسم بأي صفة نفعية. ولذلك» يستعصي على الإنسان المتحضر 
أن يجد وراء هذه الأشياء أي معنى مفيد أو عقلاني أو هادف. 

الأخلاق ليست مربحة بالمعنى العام لهذه الكلمةء فهل نستطيع مثلاً أن نقول 
إن الشعار السائد (النساء والأطفال أولاً) مفيد من الناحية الاجتماعية؟ هل من 
المفيد أن تكون عادلاً أو أن تقول الصدق؟.. إننا نستطيع أن نتصور مواقف عديدة 
يكون الظلم فيها والكذب هما المفيدين. وبالمثلء فإن التسامح الديني والسياسي 
والعرقي والوطني ليس مفيدًا بالمعنى المعتاد للكلمة. آمّا أن تدمر الخصوم» فهذا 
أكثر فائدة من وجهة النظر العقلانية البحتة. ولكن التسامح -إذا توافر - فإن ممارسته 
لا تكون من قبيل المصلحة» وإنما يكون التسامح بحافز من مبدأً أو بباعث إنساني» 
أو بسبب ما يطلق عليه «اللاغرضية المستهدفة». إن حماية العجزة والمقعدين» 
أو العناية بالمعوّقين والمرضى الذين لا آمل في شفائهم» كل ذلك ليس من قبيل 
السعي وراء الفائدة. فالأخلاق لا يمكن أن تخضع لمعايير المنفعة. نعم.. قد يكون 
السلوك الأخلاقي أحياتًا مفيدًا» ولكن ليس معنى هذا أن شيًا قد أصبح أخلاقيًا لأنه 
أثبت فائدته في فترة ما من فترات الخبرة الإإنسانية. على العكس.. فهذه الخبرة نادرة 
الحدوث'. إن الاعتقاد المتفائل بو جود اتساق بين المنفعة من ناحية» وبين الصدق 
والأمانة من ناحية آخری» آثبت آنه اعتقاد ساذج بل وضار. فله آثر مدمر على نفوس 
الناس لأنهم يشاهدون عكس ذلك على الدوام. ولكن الإنسان المستقيم بحق هو 
الإنسان الذي يقدم على التضحية وإذا واجه الإغراء ثبت على إخلاصه للمبادئ لا 
لمصلحته. ولو كانت الفضيلة مربحة حقًاء لتسارع إلى اقتحامها الانتهازيون ليكونوا 
نماذج للفضيلة. 
(۱) كثيرًا ما يتداول الناس المثل الدارج الذي يقول: «الأمين والمجنون أخوان». ومع ذلك فلا بد من 

تقرير حقيقة أن الحكمة الشعبية لم تروّج أبدًا للخيانة أو الفساد. 
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إن خبرات علماء الجريمة مُعلّمةٌ ومرةٌ في الوقت نفسه. فطبقًا لتقرير «بوليس 
شیکاغو» لسنة ۱۹۰۱ أن أكثر من /.٩۰‏ جرائم السطو لم يتم التوصل إلى 
مرتکبیها. وکشف استبیان كيفو قر» ùÎ (Kefauver)‏ المجرمين الأمريكيين ينتهبول 
ملايين الدولارات ويتمتعون بغنائمهم عادة بلا وازع من ضمير. وهکذا» نری 
أن الجريمة مربحة كما استنتج علماء الجريمة» وهي مربحة على الأخص بالنسبة 
لأولئك الذين يشرفون على تنظيمها ولا يقومون بارتكابها بأنفسهم مثل عصابات 
المافيا وغيرها من العصابات اللإجرامية. وقد أكد أحد علماء الجريمة الأمريكيين 
قائلاً: «يبدو أنه كلما زاد الربح من وراء جريمة قتل ماء كلما قلت الفرصة للقبض على 
المجرم ومعاقبته». وهنايبرز السؤال: وماذا عن ربحيّة الجرائم المقننة كالفن اللإباحي» 
والكتابات الداعرة» واستعراضات العراياء وقصص الجرائم وما شابه ذلك؟ لقد وْجد 
أن فيلمًا داعرًا أرخحص في إنتاجه عشر مرات من إنتاج فيلم عادي» وأن أرباحه تزيد 
عشر مرات عن أرباح الفيلم العادي'. ولعل أوضح مثال على «الجرائم المقننة» 
تلك التي تُرتكب على نطاق واسع: كالحروب العدوانية واحتلال الدول واضطهاد 
الأقليات... فهل نستطيع أن نقول إن الإسبان لم يربحوا من القضاء على الهنود الحمر 
في المكسيك وفي وسط آمريكا وجنوبها. أو إن المستوطنين البيض لم يستفيدوا من 
الإإبادة المنظمة لسكان أمريكا الشمالية من الهنود. أو إن القوى الإمبريالية باستغلال 
ونهب الدول المحتلة لم تكتسب منافع مادية؟ نستطيع إذن أن نستخلص أن الجريمة 
مربحة» ولكن بشرط ألا يكون هناك إله. 

يُمكن إقامة أخلاقيات المنفعة على أساس من العقل ولو على المستوى النظري. 
ولكن من المستحيل أن نقيم على العقل وفي غيبة الألوهية أخلاقيات غيريّة لا أنانيةء 
أو آخلاقيات تقوم على التضحية كما ينبغي أن تكون الأخلاق. 

لقد تناقض «أرسطو» مع نفسه في كتابه الشهير «أخلاق نيقوماخوس»» حيث 
اشتق الغيريُة من الأنانية لأن الغيرية عنده تبداً من ذاتية الإإنسان» ثم قال: «... إن رجل 
الأخلاق سيعمل الكثير من أجل أصدقائه ووطنه» وسوف يضحى بماله وممتلكاته 
وکو ال ا ف و ا ق ا کا ت کا 


(۱) استبیان أجرى في باريس سنة ٠۱۹۷٩‏ 
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ذلك ضروريًا من أجل الآخحرين ومن أجل وطنه»''. إنه لمن الواضح البيّن أن هذه 
المواقف لا يربطها رباط منطقي وأنها لم تأت جميعًا من صل واحد. وقد لاحظ 
كثير من المفكرين هذا التناقض وعلقوا عليه» ومنهم «شليهر ماخر» الذي انتقد «كومة 
الفضائل»“ هذه عند أرسطو. كما لاحظ «فريدريش يودل» أن «أرسطو» متناقض 
تناقضًا واضحًا عندما استخلص نتائج بطولية من مبداً الأنانية الأخلاقية» و«هو ما 
لا يمكن بالتأكيد استنباطه من هذا المبداً»". وعندما قال أرسطو: «... حتى مع 
الموقف البطولي نحن لم نبرح حقل الأنانيةء لأن أولئك الذين فقدوا حياتهم من أجل 
الآخحرين قد اختاروا الأعظم والأجمل لأنفسهم». عندما قال «أرسطو» هذا الكلام 
إنما كان يضخم مفهوم الأنانية والأثرة وراء معناها الحقيقي في وعي كل إنسان. 
فإذا اقتحم إنسان منزلاً يحترق لينقذ طفل جاره فهل نستطيع أن نقول هذا الإنسان 
فعل ذلك من قبيل الأنانية ومن أجل ذاته؟ قد نستطيع أن نقول هذا ولكن بمعنى 
واحد. وأعنى بذلك أنه إذا كان أداء الواجب حبًا فى الخير هو المصلحة العليا وهو 
ا ا اط ای ےه ا ا ی ا ي 
التصادم بين التضحية وبين المصلحة لأآنها لن تكون مصلحة بالمعنى المعتاد للكلمة 
وإنما مصلحة بالمعنى المطلق» أي مصلحة خلاقية. إن التمييز بين المصلحة المعتادة 
والمصلحة الأخلاقية (إذا صح قبول هذا التعبير) تفترض التمييز بين عالمين: العالم 
الزائل والعالم الخالد. إنه فقط عندما يكون ذلك العالم الآخر السامي موجوداء يمكننا 
ن نتحدث عن التضحية كفعل قام به إنسان لمصلحته. بدون هذا المعنى» فإن هناك 
حدا لا يمكن تجاوزه» آلا وهو الحياة. 

إننا نعرّف الأخلاق الأصلية بآنها سلوك قد يكون ضد المصلحة الشخصية. ومع 
ذلك» توجد ظاهرة آخرى تبدو مشابهة رغم آنها في جوهرها مختلفة تمام الاختلاف 
ألا وهي ما يُسمى «السلوك الاجتماعي». ففي حياتنا الاجتماعية لا يتصرف اللإنسان 
وفقا لمصلحته الاجتماعية. إن سلوكه الاجتماعي يستهدف تحقيق احتياجاته 


(1) Aristotle: The Nicomachean Ethics (London Oxford University Press, 1954). 


(Y) Friedrich Schleiermacher: On Religion: Speeches to its Cultured Despisers, (New York 
Ungar, 1955). 
(YT) Friedrich Jodle: Leben und Philosophie David Hume (Halle C.E.M. Pfeffer, 1972). 
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الشخصيةء وإنما على نطاق اجتماعي أوسع حيث يصبح المجتمع هو التعبير عن 
جميع الحاجات الشخصية التي يمكن تحقيقها بفاعلية أكبر. هذا الموقف الجديد 
يخلق «واجبات» مختلفة لأعضاء المجتمع تذكرنا (بحكم تطابق اللفظ) بالمطالب 
الأخلاقية أو «الواجبات». هناء تبدو الأنشطة التي تستهدف تحقيق المصلحة 
الشخصية واجبات أو التزامات اجتماعية. هذه الواجبات الاجتماعية قد لا تتكافاً 
مع المصلحة الشخصية للإنسان (حيث تقضي تضحية أو عطاءَ أكثر مما يمكن 
قبوله)» وقد تكون ضد الرغبات والتطلعات الآنية للفرد الذي هو عضو في مجموعة. 
وهنا يتجلى الوهم بآن الفرد قد تصرّف» لا بمقتضى مصلحته» بل في سبيل المبداً 
الآسمى. أما الواقع» فهو أن المجتمع شكل معين لتحقيق المصالح الشخصية. فالجو 
العام لم يتغير إنما الشكل فقط هو الذي تغيّر للوصول إلى الغرض نفسه. فما يطلق 
عليه المصلحة المشتركة هو مصلحة شخصية تتساوى في أنانيتها ولاأخلاقيتها. 
إن العمل الجماعي من صناعة الذكاء وليس فيضا من القلب أو الروح. وهو يؤدي 
إلى تحقيق أكبر مصلحة لأكبر عدد من الناس في المجتمع» وهذا ما يطلقون عليه 
«المبداً الأعظم». ووراء ذلك حسبة مُعدَة إعدادًا جيدًا مع السماح بهامش للخطاً 
المحتمل» أو سوء الاستخدام من جانب أولئك الذين يحددون العمل الجماعي. 

إن ما يوفره الذكاء في حياة الإإنسان بطريقة غير كاملة توفره الغريزة كاملا في 
المملكة الحيوانية. والمثل على ذلك قائم في السلوك الاجتماعي للنمل والنحل 
والحيوانات البرية الأخرى في قطعانها. e‏ النماذج التي تقدمها لنا الحيوانات 
في سلو كها الاجتماعي» تبرهن لنا على أننا لا نواجه ظاهرة أخلاقية على الإطلاقء 
والفرق واضح: فالحافز وراء السلوك الاجتماعي هو المصلحة» بعكس السلوك 
الأخحلاقي الذي لا يقوم على المصلحة. إن السلوك باسم الأنانية شيء» والسلوك 
باسم الواجب شيء آخر؛ الأول يستند إلى المصلحة والحاجة والنظام والعقل» أما 
الثاني فهو ممكن فقط باسم الله. 


)١(‏ موف هذه المعادلة الشهيرة ر رهي م وهو ف وي إنجليزي وفيلسوف ومادي وصاحب 
نظرية المنفعة في علم الأخلاق. انظر أيضًا : هامش رقم (۲) ص ۱۹۷ 
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وتوجد نقطة أخحرى تساعد على التمييز في هذا المجال. فالسلوك الأخلاقي يقوم 
دائكًا على الكمال الروحي» وهو متسق مع الخير المثالي والصدق والعدالة'“. ومن 
ناحية أخحرىء» فإن السلو ك الجمعي قائم على التنظيم وقد يكون إجراميًاء ولكنه في أكثر 
الأحوال لاآخلاقى أو ضد الأخلاق. والمصلحة المشتر كة لايمكن أن تكون مصلحة 
ا و ا ق و 
أو وطنيةء أو طبقة. لقد تحدث «تولستوي» عن «تأليه الدولة» أو تآليه «المصلحة 
العامة»". المصلحة المشتر كة لمجموعة من الناس أو لوطن ما قد تستدعى استغلال 
أو استعباد» بل حتى إبادة أغضاء مجموعة آخری» أو شعب آحر. إن ألتاريخ الحديث 
للأمم -وعلى الأخحص تاريخ الإمبريالية الاستعمارية -حافل بالأمثلة على أن ما يطلق 
عليه «المصلحة المشتر كة» يمكن أن تأخذ شكلا إجراميًا صريخًا. 

وفى العصر الحديث» نجد أن أمثلة بارزة على أن منطق المصلحة المشتر كة يمكن 
أن يؤدي إلى اضطراب شامل» وإلى خداع يترتب عليه نتائج مأساوية. 

فقد أعلن «المانفستو الشيوعى» أن طبقة العمال قد تخلّت عن الأخلاق باعتبارها 
خداعًا برجوازيًاء وفي المؤتمر الو الثاني راجع هذه النقطة ليؤكد مبدا العدالة 
ويدفع مبداً «الغاية تبرر الوسيلة»» ومع ذلك فقد عاد «لينين» مرة أخرى إلى موقف 
«المانفستو الشيوعي» بتأكيده على أن الأخلاق هي ما يساعد فقط طبقة «البروليتاريا» 
و ا ا ی کیا اع ی و ا 
«ستالين» إلى استنتاجه بأن من مصلحة انتصار اوا - ومن ثم فهو مباح 
وأخلاقي - تقوية أجهزة الحكومة والبوليس لدرجة لم يسمع بها من قبل» ومنع انتقاد 
الحكومة ورجال السلطة والمحافظة على فكرة عصمة الحكومة ورجالها من الخطاًء 
وإنشاء عبادة الزعيم المعصوم الكلي القدرةء والمحافظة على حالة الخوف الدائم 
ليعوق أو يمنع آي محاولة للمقاومةء وأن ينظم بين الحين والآخر عمليات تصفية 


(1) إن الفعل الأخحلاقى الحق هو الفعل الذي يستهدف الكمال اللإنسانى. انظر: 
Gottfried W. Von Leibniz: New Essays Concerning Human Understanding vol. 5 (La Salle,‏ 
IL.. Open Court Publishing Co., 1949).‏ 


(Y) Leo Tolstoy: The Christian Teaching (New York AMS Press, 1968). 


(TF) Vladimir I. Lenin: The Proletarian Revolution and Renegade Kautsky. (New York 
International Publishers, 1934). 
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جماعية للأشخاص والجماعات غير المرغوب فيهم» أو تصفية لشعب بأكمله» وأن 
يفسد بالمرتبات الكبيرة والامتيازات رجال الجيش والبوليس والاأجهزة السياسية 
والأفراد المطيعين من طبقة المثقفين» وأن ينشىع وزارات وإدارات لمحاباة طبقة 
متميزة من المؤيدين له. وأن يحتكر جميع قنوات المعلومات كالصحافة والراديو 
والتليفزيون» ويجعلها تتخنى بالديمقراطية والحرية والإنسانية والخير العام» 
والمستقبل الزاهر» وعن فضائل القادة ورجال السلطةء وأن يحتل دولا أجنبية ثم 
يزعم أن الاحتلال قد تم بإرادتها الحرة... وكان على أجهزة اللإعلام أن تكرر هذا 
بإلحاح من أجل انتصار مصلحة الطبقة العماليةء ما دام ذلك مباحّا وأخلاج. 

بينما تعلن الأخلاق الدينية مبداً مقاومة الشر وهو مبداً يمكن ملاحظته بشكل 
واضح أو متضمّن في جميع الأخلاقيات القائمة على الدين» ما الأخلاق النفعية 
فتكرس مبداً مضادًا هو التبادليّة. فالنفعيون يؤكدون» بما لا يدع مجالاً للشك» أن أي 
شخص يطيع المعايير الأخلاقية في وقت لا يطيعها أحد» فإنه يتصرف ضد العقل. 
وهذه نتيجة ثابتة من وجهة النظر النفعية. وبالإضافة إلى هذاء تبين لنا هذه الحقيقة 
بوضوح تام أن الأخلاق النفعية ليست آخلاقًا حقيقية وأنها تنتمي إلى السياسة 
أكثر من انتمائها لعلم الأخلاق. فأن تقيم التبادليّة مبداً للسلوك الخلقي معناه أنك 
جعلت الآخلاق نسبيةء وأنك تفصلها عن مبدتها الجوهري الذي اكتسبت منه قوتها 
الملزمة. 

لقد أَطْلِى أيصًا على الأخلاق النفعية في الكتابات الإنجليزية «أخلاق النتائج»» 
بمعنى أن الشيء يكون آخلاقيًا أو لاآخلاقي تبعًا لما يترتب عليه من نتائج حسنة» أو 
نتائج سيئة. ولكن كما رأينا من قبل» فإن الأخلاق الأصلية لا تعبا في الواقع بالنتائج 


0 في كيب موجه للمواطى السر قي يقرو أن الو اجب الأسمن أن كران لصا اة الحاملة هذا 
الواجب الأسمى كما ترى واجب سياسي وليس قرارًا أخلاقيًا. وعندما تعلن السلطة آنها تمثل مصالح 
الطبقة العاملةء فإن الخطوة التالية هى أن تطالب بأن يكون الإإخلاص لها هو الواجب الأسمى لكل 
رنود يدا معان ما استحدام ساط تات بهد اريف وخا ايا ماحد جن 
ذلك» ففى كتاب مدرسى عن الأخلاق الماركسية معد للمدارس الثانوية فى المجر سنة ۱۹۷۸ يقول: 
«إِن الطفل (ابّا کان أو بتتا) لا يصح بحال آن يُقدم على قتل آمه إلا إذا ا «خائنة للطبقة» وقد أثار 
هذا الكتاب هجومًا عنيفا مما جعل السلطات تسحبه من المدارس». 
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على الإطلاق إلى حد إنكار الأفعال باعتبار أنها هي التعبير الخارجي للسلوك 
الإنساني. فالأخلاق الأصلية ينصب اهتمامها فحسب على النية. أن تريد وأن تعمل.. 
ذلك أمرٌ إنساني» فبالإرادة والعمل ينتهي مجال الأخلاق» أما النتائج والمعقبات فإنها 
أمور بيد الله (سبحانه وتعالى). 


اللأخلاق بدون إله 

تقدم لنا الخبرة العملية في عالم الأخلاق كثيرًّا من الأمثلة على أخلاقية ناس 
لا يكترثون بتعاليم الدين آو لا يؤمنون بالله. وليس في الأمر ثبات دائم» بل يوجد 
انفصام بين العقيدة الاسمية المعلنة وبين سلوك صاحبها. فهناك آناس متمسكون 
بالدين تمسّكًا شديدًا بل قد يكونون من العاملين في الدعوة الدينيةء ومع ذلك لا 
تجد لوكهم يختلف في شيء عن سلوك الماديين الحاةء والعكس أيضا صحح: 
فهناك آناس كثيرون منسوبون إلى التفكير المادي» ومع ذلك ي یتمتعون بإخلاص شدید 
ومستعدّون للمعاناة بل للنضال من أجل الآخرين. من هذا التشوّش وعدم الثبات تنشاً 
الكوميديا الإنسانية فتحير عقول المفكرين الجادين» حتى أكثرهم استنارة. 

ليست هناك إذن علاقة «وتوماتيكية» تلقائية بين عقيدتنا وسلوكنا. فسلوكنا ليس 
بالضرورة من اختيارنا الواعي ولا هو قاصر عليه. إنه على الأرجح نتيجة التنشئة 
والمواقف التى تشكلت فى مرحلة الطفولة أكثر منه نتيجة للمعتقدات القلسفية 
N E‏ فإذا تعلم شخص 
ما آن يحترم كبار السن» وأن يحافظ على کلمته» وآن يحكم على الناس بصفاتهم» وآن 
يحب الآخحرين ويساعدهم» وأن يقول الصدق» وآن يكره ه النفاق» وأن يكون إنسانًا 
بسيطًا أيّاء إذا نشاً على كل هذه الأخلاق الحميدة فستكون هى صفاته الشخصيةء 
بصرف النظر عن أفكاره السياسية الأخيرة ETT‏ التى يعتنقها. هذه 
الألايات ذا نط إلا نط دجيل مه للدي ورك مته نقد تفل الك 
نظرات وفضائل دينية أصلية معينة فيما يتصل بالعلاقة بين الإنسان والإنسانء ولكنه 
لم ينقل معها الدين الذي هو مصدر هذه الأخلاقيات. في هذه الحالة توجد خطوة 
واحدة بين التخلي عن هذا الدين وبين التخلي عن أخلاقياته. بعض الناس لا يقدمون 


۰٤ 
twıtter @ baghdad library 


على هذه الخطوة» ومن ثم يظلّون «منقسمين» بين دين لا يتبعونه وأخلاقيات هذا 
الدين التي يستمرون في اتباعها» برغم أنهم لا يؤمنون بالأساس الذي آقيمت عليه 
هذه الأخلاق. هذا الموقف يمنح الفرصة لبروز ظاهرتين تعقدان البحث: الملحدون 
الأخلاقيون» والمؤمنون الذين لا أخلاق لهم. 

ومن ثم» سيبقى السؤال عما إذا كانت «الأخلاق بدون إله ممكنة» مطروحا 
للحديث النظري» حيث إنه لا يمكن إجراء اختبار عملي في هذا المجالء ولا 
اا ات و ا ی 
خلال التاريخ الإنساني لمجتمع لاديني خالص» ولا دولا ترت فيها أجيال بعد 
أجيال على نبذ الدين أو كراهية الدين لتعطينا إجابة مؤكدة على سؤال ما إذا كان 
هناك أخلاق بلا دين» أو ما إذا كان ممكتا وجود ثقافة إلحادية ومجتمع ملحد. فهذه 
المجتمعات - بخض النظر عن الأسوار التي أحاطت بها نفسها - لا يمكن أن تبقى 
خارج المكان والزمانء فالماضي بأسره موجود هنا يشعَ بطرق مختلفةء والعالم 
كله موجود هنا يؤثر في الحاضر بقصد أو بغير قصد. وإنني لأجرؤ على الجزم بان 
السلوكيات والقوانين والعلاقات اللإنسانية والنظام الاجتماعي لي مجتمع نشا فيه 
أعضاؤہ جمیعًا على جهل تام مطبق بالدين» ستكون مختلفة اختلافا جذريًا عن أي 
شيء عرفناه أو صادفناه اليوم» سواء في المجتمعات المتدينة أو في المجتمعات التي 
تعيش تحت سيطرة وتأثير أفكار إلحادية'“. بل لعل كثيرّا من الناس غير المتدينين 
سيصدمون إذا اطلعوا على أفكار أو قوانين مجتمع إلحادي تام اللإلحاد»ء أو إذا 
واجهتهم فجأة صورة عالم ثابت اللإلحاد. 

يو جد ملحدون على آخلاق. ولكن لا يوجد إلحاد أخلاقي. والشتب هو أن 
أخلاقيات اللاديني ترجع في مصدرها إلى الدين.. دين ظهر في الماضي ثم اختفى 


(1) ينطبق هذا حتى على اللغة» فباخحتزال العلاقات اللإنسانية إلى مجرد وظائف» يمكن اخحتصار اللغة إلى 
واحد في المائة من قاموسها الحالي. ويمكن ملاحظة هذا الاإأفقار اللغوي فيما يسمى باللغة المتخصصة 
آو (الوظيفية) كما في لغة العلوم التقنية والعلوم الاجتماعية. كذلك» يعود إفقار اللغة إلى التركيز على 
الخضر واختفاء القرية التي هي مصدر دائم لحيوية اللغة وترائها. 

George Orwell, : ر†¡il ترجع 5 «جورج أورويل» العابسة»ء بلا شك» إلى مظاهر مثل هذا المجتمع.‎ (۲) 
Nineteen Eighty-four, ed. Irving Howe (New York Harcourt, Brace & World, 1963). 
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في عالم النسيان» ولكنه ترك بصماته قوية على الأشياء المحيطة» تؤثر وتشع من 
خلال الأسرة والأدب والأفلام والطرّز المعمارية... إلخ. لقد غربت الشمس حقا 
ولكن الدفء الذي يشع في جوف الليل مصدره شمس النهار السابق. إننا نظل 
نستشعر الدفء في الغرفة بعد انطفاء النار في المدفآة. إن الأخلاق دين مضى» كما 
ن الفحم في باطن الأرض حصاد قرون ماضية. ولا سبيل لإقامة تعليم تام اللإلحاد 
للأجيال إلا بخلق الشروط النفسية الملائمةء وذلك من خلال التدمير الكامل والقضاء 
على جميع المواريث الروحية على مدى العصور. لقد عاش الجنس البشري آلاف 
السنين تحت تأثير الأديان. واستطاع الدين أن يوفر جميع أوجه الحياة الأخلاقية 
والقانونية والعقائدية وحتى اللغة. ومن ثي من حقنا أن نتساءل عما إِذا كان من 
الممكن اليوم «إنتاج» جيل ملحد إلحادا كاملاً؟ لكي تنجح مثل هذه المحاولةء لا 
بد أن تنشاً ف. السماح لمن يتعرضون لهذه التجربة برؤية عمل فني واحد» ولا أن 
يسمعوا سمفونية أو قطعة واحدة من الموسيقى» ولا أن يشاهدوا مسرحية واحدة من 
عهد «سوفو کلس» (sعاcمطم‌ہ؟)‏ حتی عهد «(بکیت» (eءBe)»‏ ولا بد من إخفاء کل 
EU OEE NSE US SNL‏ 
ناظرهم. بمعنی آخر» لا بد لهم أن ینشآوا وینموا في جهل مطبق بکل ما نسمیه ثمار 
التعبير عن الثقافة الإإنسانية. ذلك لأن الميل الفطري للإنسان نحو الدين يمكن أن 
يستحضر أمامه رؤية لعالم آخر مختلف عن العالم الملحد لمجرد قراءة أو مشاهدة 
حديث واحد «لهامُلت» عن الموت. أو نظرة إلى لوحات «مايكل أنجلو» أو معرفة 
المبادئ القانونية في التجريم... ولكن» ليس هذا هو الحال مع العلم فلا يوجد خطر 
على مستقبل الملحدين من معرفة جميع العلوم الرياضية أو العلوم التقنية أو دراسة 
شيء من علم الاجتماع المبسط أو الاقتصاد السياسي. والثورة الثقافية الصينية في 
الستينيات ليست ببعيدة عناء ويمكننا الحكم على أهدافها الحقيقية ونتائجها. فمما 
لا شك فيه» كان أحد آهداف هذه الثورة القضاء على التراث الروحى للصين الذي 
رأوا فيه تعارصًا تامًا مع الفلسفة الرسمية ل«ماو تسي تونج» TT‏ 
فكرة الثورة الثقافية - في تميزها عن الثورتين السياسية والاجتماعية - قد تم تحديدها 
(۱) لقد حرمت ثورة الصين الثقافية من بين آشياء آخرى أعمال «تولستوي» و«شکسبير» و«بيتهوقن»» وهو 
أمر منطقي من وجهة نظر هذه الثورة. 
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تحديدًا واضخًاء وهي آنه ليس في الإإمكان إقامة نظام إلحادي متسق مع نفسه» بينما 
التقاليد الثقافية الراسخة تشع من حوله ديتا هامسًا مُتشرَبًا في بيئته. حتى إن «ماركس» 
نفسه لم ينح من تأآثيرات من هذا القبيل. ولكننا لا نعلم على وجه اليقين أي مصادر 
روحية أو فكرية استلهمها في كتاباته الأولى» إلا أن تأثير دراسته للعلوم الإنسانية 
والآدب ظاهر في أعماله الک ر فنظریته عن (الاغتراب) (7٥1٤4٣٥1ا۸)‏ تکاد 
تكون في جملتها نظرية أخلاقية إنسانية» ولذا فإنها مُسْتخربة تماما وغير متوقعة من 
فيلسوف مادّي. ويظهر أن «ماركس» نفسه-مع مرور السنين - قد أصبح واعيًا بضلاله 
في يام الشباب. فمن الواضح آنه يوجد اختلاف بين بيْن «ما ركس المبكر» و«ماركس 
الناضج»ء على حد تعبير النقاد. هذه العملية الداخلية للنضج تتجلى في حقيقتها في 
اطراح التراث المثالي (وهو في أساسه ديني أخلاقي) وتقبّل متزايد للنظريات المادية 
المتسقة مع نفسها. 


إن الجيل الراهن الذي هو لاديني اسمبًاء بل حتى الملحدون من هذا الجيل لم 
ينشأوا على جهل بالدين وإنما على الأرجح في عداء له. فهم» وإن لم يقبلوا مبادئ 
المسيح في الحب والاإخاء والمساواة باسم الله إلا نهم لم يرفضوا هذه المبادئ 
أصلا. وإنما بنوع من الوهم الغريب احتفظوا بهذه المبادئ باسم العلم. ولهذا السببء 
ليس من حقنا أن نعتبر هذا الجيل وعالّمَه برهانًا على إمكانية الثقافة الإلحادية. فالواقع» 
أن الجيل الحالى وثقافته قد نشا متأثرًّا بالدين ومبادئه الخلقية الأساسية بطريقة 
ا ولكنها ثابتة. ويمكن وصف الموقف بالنسبة لهذا الجيل بان 
لديه أيديولوجية جديدة» أما المعايير التعليمية والأخلاقية فقديمة. البناءون قدامى 
والتصميم فقط هو المستخدث. في الممارسة الحية كل نظام يتشابه مع الشعب أكثر 
من تطابقه مع أفكاره وتصريحاته. فإذا كان جوهر الإإنسان في أخلاقياته (وليس في 


(۱) صرح «ماركس» نفسه أن «أأسخيلوس» واشیکسبیر» و«اجوته» هم الكتّاب المفضلون عنده. وكان 
«ماركس» يقرا «أسخيلوس» كل سنة مرَّة في لته اليونانية. وكثيرًا ما كان يتلو أشعار «هوميروس» 
و«أفيد». وأما تأثير «جان جاك روسّو» فمعترف به في أعمال «ماركس» الأولى» على سبيل المثال 
فکرته عن صل «اللامساواة الأجتماعية وأصل إلملكية». انظرٍ: Jean Jacques Rousseau. On the‏ 
Origin of Inequality. On Political Economy. The Social Contract (Chicago Encyclopaedia‏ 
Britanica. 1955).‏ 


اند ول هاو اختياره السياسي)» نستطيع أن نقول إن العالم الحالي خلقه اناس 
سابقون بأفكار جديدة» هؤلاء الناس قدموا إليه المثالية والتضحية لتحقيق أفكار 
تعبر عن إنكارها للمثالية والتضحية. لقد اعتبر بعض الناس أن استخدام «الحوافز 
المعنوية») ف فى الصين الشيوعية والاتحاد السوثيتي - استغلالاً للشعور الديني الدفين 
عند الجا فماذا يعنى من وجهة نظر الاإألحاد استبعاد الحوافز المادية وتقبل 
الحوافز المعنوية؟! من الطبيعي أن تسعى لتحقيق أهداف دينية e‏ مثالية» وأن 
تحقو تحقق أهداقا مادية بدافع المصلحة» وما عدا ذلك فتناقض بين 

السؤال عما إذا كانت تو جد أخلاق بلا دين ممکكن طرحه بالمعنى نفسه لسؤال 
آخر یستفسر عما إذا کان ممکتا أن يُطلب من إنسان باسم إنسان آخر أن يقوم بما 
يتطلبه الدين القيام به باسم الله. وعندما حاول الماديون بناء نظام آخلاقي» رجعوا إلى 
هذه المعادلة برغم آنها مثل واضح على عدم الاتساق أو لعله النسيان. فقد اقترحوا 
اللجوء إلى ضمير الإنسان بدلا من الخوف من الله كحافز على استقامة السلوك. وفى 
إطار هذه المعادلة أقدم أحدهم على طرح الفكرة التالية: إنني أزعم مؤكدًا أن الإلحاد 
في حد ذاته يعني السمو باللإنسان وبالأخلاق اللإنسانية. فإذا آنا كإنسان حزْ-سمعت 
صوتا داخليًا آمرّاء دون أن يأمرني أحد» يقول لي لا تسرق أو لا تقتل» إذا آنا شعرت 
بذلك في باطني ولم أستخلصه من آي نوع من من أنواع «المطلق» سواء کان اجتماعًا أو 
ھا کا م در اران .. إن هذا يعني آنني تصرفت على ساس 
من الاستبصار في وعيي وضميري'. 

بعد كل ما تقدم» لا يسعنا إلا أن نسل أنفسنا من الذي أخطاً في المفاهيم؟ وهل 
الضمير والوعي بعض أجزاء هذا العالم الواقعي المادي؟ ليس اللإيمان باللإنسان بدلاً 
من اللإيمان بالله هو شكل من أشكال الدين ولكنه أقل درجة؟ إن لجوء الماديين 
إلى الإنسان بدلاً من الرجوع إلى الله يبدو غريبًا في ضوء ما أكده «ماركس» نفسه 
عندما قال: إن الأمل في الإنسانية المجردة للإنسان وهم لا يقل عن الوهم الديني 
الخالص» وهذا كلام يتسق مع مفهوم المعادلة التي تقول: «إذا لم يوجد إله فلا يوجد 


(۱) هذا الکلام منسوب إلى «بروفسور» «فوکو بافیتشیفیتش» c(‏ ۷ء۲۵۷ هkں۷)‏ قاله في مؤتمر «حوار 
الملحدين ورجال الدين» الذي انعقد في بلجراد خلال مایو ۹۷۱١م.‏ 
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إنسان أيصًا». إن تأكيد «لينين» على أن الاشتراكية العلمية لا علاقة لها بالأخلاق» 
كما أن تقرير «البيان الشيوعى» أن العمال يرفضون الأخلاق» حقيقتان معروفتان 
لا يمكن إنكارهما. لقد زعموا أن ظهور الشيوعية ناتج من حتمية التطور التاريخي 
ولیس بدافع من أسباب أخلاقية أو إنسانية. وتؤكد أعمال «ماركس» التقليدية - تمييرًّا 
لها عن الكتابات المتداولة للاستخدام اليومي - بوضوح أن قانون الاستغلال يملك 
صلاحية القانون الطبيعى فى العلاقات الإنسانيةء وأن كل إنسان سوف يستغل غيره 
من الناس ما استطاع إلى ذلك سبيلا حتى توقفه القوة. هنا لا نرى مكانًا «لصوت 
الضمير الداخحلي» أو التسامح» أو الإنسانية الطبيعية (المذهب الإنساني الطبيعي) وما 
شابه ذلك! إنما هو الاستغلال يظل طاغيًا مهيمتًا حتى يتم ضربه والقضاء عليه» كنتيجة 
لتغييرات فی العلاقات الموضوعية. هذا الاستغلال لا يعتمد على إرادة الناس» ولا 
ولا هو يعتمد على صلات الناس الطبيعية من قومية أو عائلية. وعندما قذم «ماركس» 
في كتابه «رأس المال» أمثلة على استغلال الأطفال «من قبل أمهاتهم الجوعى» إنما 
كان يقصد بذلك آن يلفت نظرنا إلى الأثر المطلق لقانون الاستغلال على المجتمع 
اللإنساني'. لذلك» فإننا نستغرب من بعض الماركسيين اليوم أن يحاولوا بناء أخلاق 
مزعومة بالرجوع إلى الإإنسان وإلى الإنسانية الخالصة". بينما كد «ماركس» على 
الدوام بأن الرجوع إلى الإنسان أو الإنسانية أو الوعي وما شابه ذلك إنماينطوي على 
مثالية شأنها شأن الدين. ونحن نتفق مع ماركس في هذا الرأي ولكن الماركسيين 
الحاليين لا يستطيعون أن يتفقوا معه لأسباب عملية. فقد كان بإمكان «ماركس» 
وهو قابع في مقعده بالمكتبة البريطانية أن يقول بأنه لا وجود للأخلاق» ولكن الذين 
حاولوا تطبیق آفکار «مارکس» ون يقیموا مجتمعًا على آساسهاء لم يستطيعوا أن 


Karl Marx: Capital (Moscow Progress pub., 1965).‏ )1( 
(۲) وليس عند «أنجلز» هو الآخر فكرة أفضل عن الأخلاق» فقد قال: «على أساس من الاستبصار فى 


الوعي والضمير نجد أن كل طبقة وحتى كل مهنة لديها أخلاقياتها الخاصةء وهم يخرقونها كلما 
استطاعوا ويفلتون من العقاب. إن الحب الذي من شانه أن يو خد کل شىء یکشف عن حقیقته فی 
الروت و الف ر اعات وا اغات ادو الوق و اکر قد ی الا ندل لای م کا 
اناس آخر Friedrich Engels, Ludwig Feuerbach and the Outcome of Classical : رظۈنil «jı‏ 
German Philosophy (New York International pub., 1941).‏ 


۲۰۹ 


يعلنوا هذا الكلام بالسهولة نفسها. فلكي ينشئوا مجتمعًا ويحافظوا عليه» كان عليهم 
أن يطلبوا من الناس مزيدًا من المثالية والتضحية» رَبّما أكثر مما طلب أي نبي من قومه 
باسم الدين. ولهذا السبب» كان عليهم أ اوا الات الماد ا هة 
ولذلك» فإن السؤال الحقيقى ليس هو ما إذا كان الملحد (المادي) من حقه أن يعظ 
با الأخلاق أو الأنبانة :وت الال هو حل يبةه أن يقر ذلك وباقن عل ما 
هو عليه» أعني في حدود المذهب المادي لا يبرحه؟ 

إن الخلاف المعروف في فلسفة «إبيقور» يبيّن لنا أن السلام بين المذهب المادي 
والأخلاق لا يمكن أن يبقى طويل. فهذا الفيلسوف اليوناني القدیم ۲۷١ _۳٤۲(‏ 
ق.م.) برغم أنه كان مادي النزعة إلا أنه احتفظ بموقف معين من الأخلاق» فقد علم 
تلاميذه أن السعادة توجد في اللذة» ولكنه نصح بالاستمتاع بما سماه «أتاراكسيا» 
(۸14۲4×1) ويعني بها هدوء العقل» وهو نفسه رفع قدر المتع الروحية على المتح 
الحسية. ولكن تلاميذه آزاحوا هذا التناقض من فلسفة أستاذهم وحصروا 
آخلاقياته في طلب اللذة وأصبحت «الإبيقورية» اليوم مرادفة للمتعة الحسية 
باعتبارها الحياة المثالية. يوجد ارتباط منطقي أو تطابق داخلي بين «مذهب اللذة» 
وبين فلسفلة «إبيقور» المادية. فالكون» طبقا لهذه الفلسفة وجميع الظواهر المختلفة 
فيه» نتاج الحركة الآلية لجزئيات مادية في فضاء فارغ. هذا التطابق لا يوجد بين 
فلسفة «إبيقور» المادية وبين ما دعا إليه من «آتاراكسيا» أو أولوية القيم الروحية. 
ولذلك يمكن القول» بأن الاتهام الذي وجه إلى تلامذة «إبيقور» بآنهم شوهوا فلسفة 
معلمهم - لا سند له» لأن ما فعلوه هو جعلها متسقة مع نفسها. فلا بد للمادية أن 
تنكر الآخلاق في النهاية. 

وهكذا نأتي إلى نتيجتين: الأولى أن الأخلاق كمبدأً لا توجد بلا دين» بينما 
الأخلاق العملية يمكن لها أن توجد في غياب الدين. فهي توجد بحكم القصور 
الذاتي بالغة الوهن»ء وذلك لانفصالها عن المصدر الذي منحها قوتها المبدئية. 
والنتيجة الثانية» إنه لا يمكن بناء نظام أخلاقي على الإلحاد. ومع ذلك فالإلحاد لا 
يبطل الأخلاق على الأقل في أدنى أشكالهاء وأعني بذلك النظام الاجتماعي. إضافة 
إلى ذلك» نجد أن الاإلحاد إذا وضع موضع الممارسة» فإنه عندما يحاول بناء مجتمع 
يضطر إلى المحافظة على الأشكال القائمة للأخلاق الاجتماعيةء إلا آنه لا يملك 
1۰ 
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الوسيلة للحفاظ أو لحماية المبداً الأخلاقي نفسه» إذا كان موضع اعتراض أو شك. 
فالإلحاد عاجز تماما أمام هجوم دعاة المنفعة أو الأنانية أو اللاآخلاقية المحضة» فماذا 
يمكن صنعه أمام هذا المنطق الأشل؟ إذا كنت سأحيا اليوم فقط ولا بد أن أموت غدًا 
وأذهب في زوايا النسيان» فلم لا أعيش كما يحلو لي بدون قيد أو التزام ما استطعت 
إلى ذلك سبيلا؟ إن مو جة الإباحية وما يسمى «بالأخلاق الجديدة» للحرية الجنسية 
توقفت عند حدود الدول الاشتراكية بقعل القوة الجبرية وبواسطة الرقابة - آي بطرق 
مصنوعة. لا يوجد نظام أخلاقي يوافق على هذه الموجة اللاأخلاقية. ورغم بعض 
الحجج التي سيقت لتدعيمهاء فإن هذه الحجج تبقى فقط بسبب انعدام النقد الحر 
المفتوح. وفي الحقيقة» فإن المعايير الأخلاقية الموروثة فحسب هي التي تبقى في 
وعي الناس» وقد تبقي عليها الدولة بدافع من الضرورة المحضة»ء وفي كلتا الحالتين 
فإن هذا النظام الأخلاقي الموروث مناقض للأيديولوجية الرسمية ولا يوجد له مكان 
الآآن وقد سمحنا لأنفسنا تبسيط الأمور» فإننا نخلص إلى أن الأخلاق ما هى إلا 
دين آخر. ۰ 
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الفصل الخامس 


التمافة والتاريخ 


«الثقافة لا تطور فيهاء والإإنسان هو العنصر الثابت في تاريخ العالم». 


الانساتية الأولى 


کل من ال ان و الاد وة أن ارت و ف عط م وان رر 
العالم قد بدا من الصفر. فالتاريخ - باستثناء بعض الحركات الالتوائية والانتكاسات 
المؤقتة -يلتزم بحركة متصلة إلى الأمام. ويتبع ذلك» أن الحاضر دائمًا هو شيء أكثر 
من الماضي وأقل من المستقبل. 

ونستطيع أن نفهم هذا الموقف عندما نتذكر أن التاريخ عند الماديين هو التطور 
المادي للحياة الإنسانيةء فهم معنيّون بتاريخ الأشياء أو تاريخ المجتمع لا بتاريخ 
الإإنسان نفسه. ولیس هذا تاریخ الثقافة الإأنسانية وإنما تاريخ الحضارة. 

إن تاريخ الإإنسان أو تاريخ الثقافة لم يبدا من الصفر ولا يسير في خط صاعد 
مستقيم. فعندما تحرر المجتمع الإإنساني لأول مرة من الطبيعة لم يكن يتميّز عن آي 
قطيع من الحيوانات التي كانت حوله. ولكنه في اللحظة نفسها كشف عن سمات 
إنسانية خاصة به وقيم أخلاقية معينة تحير العقل. لقد دخل الإإنسان التاريخ برس مال 
أخلاقي مبدئي هائل» لم يرثه من آبائه المزعومين من الحيوانات. ولقد واجه العلم 
طبيعة المجتمعات الإنسانية في بساطتها وأصالتها في ظروف كانت المجتمعات 
الإإنسانية والحيوانية لازال جاور ولكن العلم عجزعن تفسير هذه الطبيعة. وكان 
رفض العلم للافتراض الديني هو الذي أعاقه عن فهم هذه الظاهرة'. إن «لويس 


)١(‏ تنعكس الذكريات الغامضة عن فترة البداية الإنسانية في الأساطير والقصص الخرافية عند جميع 
الشعوب تقريبًاء مثل حكاية العصر الذهبى لآباء الجنس البشري الأوائل كما وردت فى التوراة. «إن 
الاعتقاد السائد بأن الماضي كان سينًا يظهر فقط مع نظرية التطور» كما أكد رتراك رسل» في کتابه: 
«تاريخ الفلسفة الغربية وعلاقتها بالظروف السياسية والاجتماعية منذ أقدم العصور إلى الوقت 
الحاضر». 
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مورجان» فى وصفه للعشائر القديمة - التى يبدو أنها كانت بمثابة الخلايا الأولى 
الاجتماعية والأخلاقية فيما يلى: 
تختار العشيرة رئيسها وتخلعه من الرئاسة» ويصبح الرئيس بعد خلعه عضوًا في 
ار کو عا کا ی ا 
- الزواج والعلاقات الجنسية محرمة فيما بين أعضاء العشيرة)» وهذا التحريم 
يلتزم به الجميع واعين» ولا يكاد أحد يجرؤ على انتهاكه. 
تبادل المساعدات والحماية فيما بين أعضاء العشيرةء لدرجة تصل إلى حد 
شا عة الود وسن العامة الاسر (اسر ق الجر تال قلون). 
- جميع أعضاء العشيرة أحرار متساوون ومرتبطون معًا بروابط الأخوة. 
-قبول عضو جديد في العشيرة يتم عن طريق احتفال ديني. e‏ 
في أغلبها شكل رقصات وتمثيل» والأصنام غير معروفة في مجتمع العشيرة. 
O NS Ey‏ 
ويتخذ المجلس قرارات علنية فى الأمور ذات المصلحة المشتركة فى حضور 
جميع أعضاء العشيرة. وتتخذ القرارات بالإجماع). 
وقد أعجب «أنجلز» بهذا الوصف» فهتف مندهشا: «يا لها من تركيبة رائعة.. هذه 
التركيبة العشائرية في كل بساطتها الطفولية! لا جنود ولا شرطة ولا نبلاء ولا ملوك 
ولا آوصیاء ولا حکام ولایات» ولا قضاة ولا سجون ولا قضایاء وکل شيء پسیر في 
طريقه المعتاد.. جميع النزاعات والخلافات يحسمها المجتمع المصاب تاره فیما 
Slo WW e‏ 


)١(‏ هذا الوصف ينصب على عشائر «إیر و کوا» (ئiمuوه۲!)‏ بأمریکا الشمالية والتى تعتبر نموذجًا تقليديًا 
للعشائر الأو ڏى. انزظر »glيس‏ مور Lewis H. Morgan: Ancient Society (Chicago C.H. «il‏ 
Kern, 1907).‏ 


(۲) في بعض القبائل البدائية يحرم الزواج بين أعضائها وإنما يتم الزواج من خارج القبيلة فقط . (المترجم) 


10 


كان أبناء العشيرة ورؤساؤها جميعًا مدركين لمسئولياتهم تجاه المسنين والمرضى 
والذين أصابتهم الحروب بالإعاقة.. الجميع متساوون أحرار» بمن فيهم النساء.. ولا 
مكان هنالك للعبيد.. ولا رغبة فى السيطرة على القبائل الأخحرى وإخضاعها.. إن 
حقيقة هذا النوع من الرجال والنساء الذي تربّى في أحضان هذه المجتمعات يبرهن 
عليها إعجاب جميع البيض الذين تعرفوا من قريب على مجتمعات الهنود» وهي 
لا تزال في حالتها العذرية.. إعجابًا بنبلهم الشخصي واستقامتهم» وبقوة الشخصية 
التي يتمتعون بهاء وبشجاعة هؤلاء البرابرة»('. 

انعكست الحقائق التي وصفها «مورجان» في کتابه على آفکار واحد من مواطنيه 
وهو «فنيمور كوبر»» فعبر عنها في رواياته خلال صور مفعمة بالحيويةء مثيرة 
الاعات ولا شك ان دان و لدو ریت اا کان ف ده الکو 
الهنود عندما كتب يقول: «لقد رأيت الطبيعة الإنسانية في جميع صورها.. إنها هي 
نفسها في كل مكان.. إلا أنه كلما كانت في طبيعتها العذراء» كلما اشتملت على 
فضائل أكشر»("). 

كانت الأفكار الاجتماعية عند «تولستوي»“ متأثرة بالأوضاع التي لمسها في 
حياة الفلاحين الروس البسطاء الذين لم تفسدهم «الدنيا» بعد. هناء وفي كل مكان 
تسير القيم الخلقية والإنسانية جنبًا إلى جنب مع المستويات البسيطة من التطور 
المادي والاجتماعي. 

في كتاب «التاريخ العام لإفريقيا» ° نأتي على حقائق مثيرة عن ثقافة الشعوب 
البدائية. فمن المعروف مثلاًء أنه في الدول الإفريقية كان جميع الأجانب -سواء كانوا 
بيسًا أو ملونين - يتمتعون بكرم الضيافة وبحقوق المواطنين المحليين نفسها. في 


(1) Friedrich Engles: The Origin of the Family. 
(Y) James Fenimore Cooper: The Complete Works of J. F. Cooper (New York G. P. Putnam's 
sons, 1893). 


(T) Ralph Waldo Emerson: The Conduct of Life, Nature, and other Essays (London J. M. Dent, 
& Co. 1908). 


(4) Leo Tolstoy: My Confession, The Complete Works of Count Tolstoy Vol. 13 (New York 
AMS Press, 1968). p. 81. 


)١(‏ الكتاب من نشر منظمة اليونسكو ويتألف من ثمانية أجزاء. 
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حين» كان الأجنبي في روما القديمة أو في بلاد اللإغريق يتحول إلى عبد عندهم. لعل 
هذه الحقائق وأمثالها هى التى جعلت عالِمًا ألمانيًا خبيرّا فى الدراسات الإفريقية هو 
الو قر ىسى أن شرل ةإد الأفارقة كرون ى اتخات و إن فة أنه برادرة 
ليست سوى خيال أوربي»٠.‏ 

ولنا هنا أن نتساءل عن طبيعة القيم المماثلة التي وجدت بين الأمريكيين الهنودء 
أو القبائل من سكان إفريقيا وتاهيتى» أو الفلاحين الروس البسطاء» وحتى بين أدنى 
الطقات الأتافة في الد ها أل هذه القع ؟ ولج طهر فى يدابا انار 
الأولى» ولم تتناقص كميًا مع التطور التاريخي؟ من أين جاءت فكرة قبائل «إروكويز» 
عن رعاية المسنين والمعوّقين؟ هل جاءت من أصل حيواني؟ بينما جميع الاأأشكال 
المختلفة «للرعاية» التي نلا حظها عند بعض الحيوانات قائمة على ساس من المنفعة 
فلا إنسانية فيها. 

لقد آنهى «مورجان» كتابه الشهير بهذه الكلمات: «إن ديمقراطية الحكمء 
والأخوة في المجتمع» والمساواةء والتعليم العام» سوف يوصلنا إلى مستوى 
أعلى من المجتمع الذي طالما استهدفته الخبرة والعقل والعلم. وفي هذا تجديد 
للحرية والإخاء والمساواة التى سادت حياة العشائر القديمة» ولكن على مستوى 
ع ٠‏ 

وهكذاء يرى «مورجان» أن الحرية والمساواة والإإخاء في المجتمعات المتحضرة 
تأتي بواسطة ثلاث قُوى هي: الخبرة والعقل والعلم. إلا أننا نستطيع الآن أن نؤكد 
على الأّقل أمرين؛ اولهما: أن الحرية والمساواة واللإخاء في المجتمعات البدائية لم 
تأت بواسطة الخبرة والعقل والعلم. وثانيهما: أن الفترة التي مرت منذ تشر كتاب 
«(مورجان» حتى الآن - وهي فترة حافلة بالخبرة والعقل والعلم -لم تبرهن» بي حال 
من الأحوالء على صدق تنبؤات «مورجان» المتفائلة. 


(۱) من السهل طبعًَا أن نفهم أن (فروبنيوس» قد استخدم كلمة «متحضرون» بدلا من كلمة «مثقفون). انظر 0ء1 
Frobenius: The Childhood of Man, trans. A. H. Keane (New York Meridian Books, 1960).‏ 


(¥) Morgan: Ancient Society. 
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إن الذي كتب التاريخ أناس متحضرون» ولم يكتبه «البرابرة»» ولا بد أن نعزو 
إلى هذه الحقيقة ما ساد من تعصبات في هذا التاريخ. فهو لا يكتفي بأن يحصر 
النمو الاجتماعي والتقني في الحضارة دون «البربرية»» بل يمد الاستقطاب إلى 
الأحكام الخلقية المتمثلة في التضاد بين الخير والشر. فإذا قامت دولة ما بتدمير 
ثقافة أو بمذبحة» توصف بأنها قامت بأعمال «بربرية». ومن ناحية أخرى» إذا 
طلبنا من الآخر أن يبدي شيئًا من التسامح والإنسانية» فإننا نقول له «اسلك سلوكا 
حضاريًا». ومن الغريب» أن تستمر هذه التعصبات بعناد رغم تآزر حقائق لا حصر 
لها تنكرها إنكارًا كاملاً. إن تاريخ القارة الأمريكية وحده يسمح لنا أن نستنتج 
نتيجة مضادة تمامًا. ألم يكن اللإسبان الغزاة المتحضرون هم الذين دمّروا- باحط 
الوسائل التي لم يشهدها التاريخ من قبل - لا الثقافة «الماياوية» و«الأزتية» فحسب» 
بل دمروا الشعوب نفسها التي كانت تعيش في هذه المناطق؟ اليس المستوطنون 
البيض (هل نقول من البلاد المتحضرة؟) هم الذين دمرواء بطرق منظمة» القبائل 
الهندية من السكان المحليين» والعشائر التى كتب عنها «مورجان»» واستخدموا 
E a‏ 
الأمريكية - حتى منتصف القرن التاسع عشر - تدفع مبلا من المال لمن يأتي 
بفروة رس هندي. وخلال ثلاثة قرون من الزمن» استمرت التجارة الشائنة في 
الاو عبر الأطلنطي جنبًا إلى جنب مع نمو الحضارة الأوربية -الأمريكيةء 
وكجزء لا يتجزاً من هذه الحضارة. ولم تنته هذه التجارة قبل سنة ٠۱۸٠١‏ وقدّر 
عدد الذين وقعوا في الاسر فريسة للصيد البشري (بالمعنى الحرفي لهذه الكلمة)» 
خلال هذه الحقبة بين ١۳‏ إلى ٠١‏ مليون إنسان حر (عِلَّمَّا بأن العدد الحقيقي لن 
يعرف آبدًا) . وهنا مرة أخرى» كانت الأعمال الوحشية موجُهة من مجتمع متحضر 
ضد أحرار مسالمين من الشعوب البدائية (البربرية). ولعلنا نستطيع أن نأتي على 
ذكر الإمبريالية الحديثة» بمعنى المواجهة بين الحضارة الأوربية وبين ما يسمى 
الشعوب المتخلفةء غير المتحضرة أو الأقل حضارة. هذه الإمبريالية تفصح عن 
نفسها في کل مکان بعنفها وخداعها ونفاقها واستعبادهاء كما تبدو في تدمیر جمیع 
القيم المادية والثقافية والخلاقية للشعوب البدائية الضعيفة. 


۲۱۸ 
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إن تعصبنا تجاه العصور الوسطى في أساسه من النوع نفسه. فهل صحيح أن 
العصور الوسطى كانت حقا عصور ظلام وتعاسة عامة؟ إنه سؤال كما آنه وجهة نظر 
أيصا. تعتبر العصور الوسطى بالتأكيدء بمقياس الحضارة» عصور ظلام وتعاسة. أو 
كما قال عنها «هلفتيوس»» وهو أحد الفلاسفة الماديين الأوائل: «كانت فترة تحوّل 
الناس فيها إلى حيوانات» وكانت القوانين فيها نموذجًا للسخف المنافي للعقل»() 
ولكننا ننسى أن «نيقو لاي برديائيشف» وهو فيلسوف مسيحي و«جان آرب» الرسام 
لهما رأي آخر مختلف تمام الاختلاف عن هذه الفترة نفسها". لدينا عادة صورة 
أحادية الجانب مبسطة عن العصور الوسطى. لكن رغم سيادة الفقر والشقاء وسوء 
الآحوال الصحية في كل مكان» فإن مجتمعات العصور الوسطى كانت تتمتع بصحة 
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باطنية. كان هذا العصر عصر قوة الروح» التي بدونها ما كنا لنفهم القوى واللإلهامات 
التى حملت الإنسان الغربى إلى عصره الحديث. لقد أبدعت العصور الوسطى أعمالاً 

+ ۰ ف «le  « ۰ ۰ 0 ۰ r a ET‏ “ 
كبرى في الفن»ء وتحقق فيها ائتلاف مزج بين فلسفة عظيمة هي الفلسفة اليونانية ودين 
عظيم هو المسيحية. وكان الأسلوب «الغوطي»-وهو أحد أهم الإبداعات الإنسانية- 
من نتاج العصور الوسطى". هذا العصر» بدون تقدم علمي أو تقني» استطاع أن يبدع 
شيئًا وصفه «لفريد نورث وايتهيد» بآنه «تقدّم كيفيٌ». فإذا كان في الإإنسان الغربي 
کی و ھغ فاو ا و ا و ل ات و وا د 
الكبرى التي شهدتها العصور الو سطى. ويدون العصور الو سطى» لم یکن العصر 
الحديث ليكون على الأقل بالشكل الذي عرف به الآن(٥).‏ 


XA 


(1) Claud Adrian Helvetius: De L homme. 
يقول الرسام: «أنا ضد الأشياء الآلية والمعادلات الكيميائية.. آنا حب العصور الوسطى» أحب فيها‎ )۲( 
Jean Arp: On Arp: Poems, Essays, Memories (New York. Viking :تحiئl فنون التطريز وفنون‎ 
Press, 1972). 
Nikolai A. Berdyaev: Man and Machine: the Bourgois Mind and : اما عن الفيلسوف« فانظر‎ 
Other Essays (Gardin City N.Y. Books for Libraries press, 1966). 
(¥) Kenneth Clark: Civilization: A Personal View (New York: Harper & Row, 1970). 
(4) Alfred North Whitehead: The Future of Religion (r. p., n.d). 
نحن هنا نفكر في العصور الوسطى الأوربيةء فالعصور الوسطى بهذا المعنى لم تشمل العالم بأسره.‎ )٥( 
فقد كان هناك رقعة من الأرض تمتد من الهند إلى إسبانيا تزدهر فيها الحياة والحضارة الإسلامية.‎ 
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الضن والتاريخ 

إن الفن - بمعنى من المعاني - خارج عن الزمن وخارج عن التاريخ. قد يكون له 
صعود وهبوط» ولكن ليس له تطور ولا تاريخ بالمعنى العادي للمصطلح. ليس في 
الفن احتواء «للمعرفة» أو الخبرة كما في العلم' فمنذ العصر الحجري حتى اليوم» 
لا نرى أي زيادة في القوة التعبيرية للفن تحققت عن طريق التطور. 

للحضارة» عصرها الحجري وعصرها الذري. أما الثقافةء فليس فيها تطور من 
هذا القبيل. من وجهة النظر الحضارية يعتبر العصر الحجري الحديث تقدمًا على 
العصر الحجري القديم. أما من وجهة نظر الفن» فإن العصر الحجري الحديث يعتبر 
انتكاسة. ففنون العصر الحجري القديم» برغم أنها أقدم بعدة آلاف من السنين» إلا 
نها أكثر إثارة وأكثر أصالة عن فنون العصر الحجري الحديث. لقد سبق الشعر فن 
النثر في كل مكان» وبداً الناس بالغناء قبل رواية الحكايات» فلم يكن الشعر في حاجة 
إلى خبرة ولا إلى نموذج يحتذى. وسوف نرى فيما بعد أن هذا الاستقلال عن الزمن 
ينطبق أيضصًا على الأفكار الأساسية فى الدين والأخلاق. وتوجد أدلة على أن كل دين 
كان في مداه حالما وبسطا ولك أصابه الكدهور بد ذلك في الممارسة لوهذ 
هي «نظرية ما قبل الوحدانية» كما قدمها مؤلفون أمثال «لانج» ولاشميت» وابروس» 
و«اكوبرز» وغيرهم)". ونستخلص من هذاء أن «تاريخ الثقافة» مفهوم متناقض» وأن 
ما يمكن كتابته في هذا المجال هو مجرد جدول زمني بالوقائع الثقافية. 


يقول «جاك رشلر»: «منذ اكتشاف النقوش والتماثيل الفرعونية» التي ترجع إلى 
أربعة آلاف - خمسة آلاف سنةء تم اللاعتراف بأنها ذات قيمة فنية حقيقية. ويجد بعض 


الفنانين المعاصرين إلهامًا لأعمالهم الفنية في هذه النقوش القديمة على جدران 


(1) في العلم - كل شيء مختلف. فالعلم قائم على الاستمرارية» فإذا لم يكن العلم مزودا بوسيلة الذاكرة أو 
الكتابة فلا علم هناك ولا حضارة. التقدم يتألف من القدرة على التذكر وعلى الاستمرار. 
(YY) Andrew Lang: The Making of Religion (New York AMS Press, 1968).‏ 
Wilhelm Schmidt: The Origin and Growth of Religion: Facts and Theories (New York‏ - 
Cooper Square Publishers, 1972).‏ 
James S. N. Prous: From Shadow to Promise, Old Testament Interpretation from Augustine‏ - 
to Young Luther (Cambridge Balknap Press of Harvard University Press, 1969).‏ 
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المقابر» وفي التماثيل الرقيقة المصنوعة من الطين الصلصال أو الرخام أو الذهب 
أو الألبستر. هذا الفن نجده أحياتًا دقيقا ناعمًا (فى عصر «تحتمس الثانى» و«(تحتمس 
ا و ا ر و( کے کر ارو اا ای واو 
رمزيه (كما في عهد «أخناتون»)...»(). 

كانت أمريكا عند اكتشافها - من الناحية الحضارية - متخلفة من خمسة إلى ستة 
آلاف سنة عن العالم القديم.. لم تكن في ذلك الوقت قد لحقت بالعصر الحديدي. 
لكن هذا المقياس الزمنيّ لا يمكن تطبيقه على الفن الأمريكي. ففي معبد «بونامباك» 
)BonampPak(‏ الذي کان يحوي أقدم الرسوم في القارة الأرنك ذف لوحات 
جصيّة ذات جمال باهرء ولقد عرض فى باريس معرض كبير لفن النحت «الماياوي» 
في سنة ١۱۹0ء‏ قَدَّم صورة جيدة لثقافة غنية لم يتسع لها «الوقت» لتصبح حضارة. 
وقد علق أحد زوار المعرض بالتعليق الآتي: 

«هذا الفن الجاد الرقيق الذي اتسع مجاله التعبيري من البساطة المدهشة إلى 
الأسلوب «الباروكي» الحافل بزخرفيته» قد بقى سرا حتى اليوم. فلم يتمكن واحد 
من الناس أن يشرح لنا كيف انبشق هذا الفن حوالي القرن الرابع في غابات «بيتن» 
)Pete(‏ و«شياباس» (كهمهiط٣).‏ وهو فن مكتمل فى منطقة حافلة بمراكز مهيبة 
لممارسة الشعائر الدينية» ومعابد مقامة فوق أخلفات اها المزخرفة وكتاباتها 
الهيروغليفية. يتألف معرض باريس لتماثيل «المايا» من بعض النماذج الجميلة: 
فتوجد النقوش المنمنمة» والتماثيل الصغيرة من الحجر الصلد» وأقنعة من الرخام 
الصناعي» كأن كل شيء يريد أن يوصْل إلينا رسالة من الماضي.. ونستطيع أن نلمح 
اتجاهين يكادان أن يكونا متضادين فى فن النحت عند «المايا»: الاتجاه الأول معني 
بضاغ القوفن الفححة والعمداة الحجرية دات اقرش النذكارة والاني تسرد 
فيه الرءوس. في الاتجاه الأول» نجد فن الطقوس الدينية وهو قائم على ساس 
مجموعة كاملة من التقاليد.. والأسلوب الفني في هذا الاتجاه يتناقض تناقصًا حادا 
مع البساطة القصوى التي تتميز بها الرءوس» خحصوصًا تلك التي صنعت من الرخام 


(1) Jacques Risler: La civilisation arabe (n. p., n. d). 


(Y)JH. G. Wells: Short History of the World (New York Pelican Books, 1946). 
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الصناعي» إنها أقنعة تنطوي على ألم وسكينة في الوقت نفسه» تتجاوز الواقعية إلى 
حد بعيد.. ولكنها تبدو كأنها صور لوجوه أشخاص. وتشتمل المجموعة على رأسين 
يتميزان أكثر بعناصر تأثيرية وهما منحوتتان على غرار الأسلوب «الباروکكیى»» يىعثان 
نغمة حية فى هذه المجموعة المتفردة فى جمالها»(. 


يرى «نيتشه»» أن الدراما والتراجيديا «الهلينية» تمثل أعظم اللإنجازات في الفن» وأن 
الثقافة الإإنسانية في أعلى صورها يمكن نسبتها فقط إلى ما نسميه بالثقافة الهلينية". 
«ولم يبلغ أحد ن الشعراء المحدثين عظمة «هوميروس» أو التراجيديين الإاغريق 
الكلاسيكيين»". واللغز مغلق: ففي فترة الهبوط الحضاري» يرتفع الفن إلى قمّته. 
ويرى «هيجل» أن اليونان القديمة كانت العصر الذهبى للفلسفة؟. وكتب «روجر 

ey 

كايلويس»: «بالنسبة للفلسفة» أصل دائمًا - كما فعل كثيرون غيري - إلى نتيجة معينة 
وهي» أن الفلسفة بعد أفلاطون لم تحقق أي تقدم على الإطلاق» ولعل السبب كامن 
في تلك الحقيقة أن الفن بطبيعته لا يستمر وإنما يبدا دائمًا من جديد». فكتابات 
«اشيشرون» الأخلاقية لا تزال صالحة إلى اليوم» بينما كتبه عن تنظيم العمال أو نظام 
الدولة - وهي موضوعات ذات طابع حضاري نمطي - أصبحت مُفارقة تاريخية. 


(۱) مقتبس من مقال عن المعرض المذکور فی باريس نشر فى مجlة: .«‘Nouve!l Observateur»‏ 
Friedrich Wilhelm Nietzsche: The Birth of abid from the Spirit of Music and the (¥)‏ 
of Morals: An Attack (Gardin City N.Y. Doubleday, 1956)‏ yعGenealo.‏ ويقول مار کس» 
كلامًا من هذا القبيل عن القطع الفنية القديمة حيث يرى أنها تمثل «نماذج ومعايير لا يمكن الارتقاء 
إليها»» ويبدو أن «ماركس» وقد طغى عليه تأثيره لم يستطع أن يفهم المعنى الحقيقي لعبارته تلك 
آليست الثقافة انعكاسًا للحضارة وأبنيتها الفوقية؟ فإذا كان الأمر كذلك» فكيف يتستى لنا أن نتحدث 
عن «النماذج التي لا يمكن الارتقاء إليها» وقد أنتجها مجتمع يملك العبيد؟! 
(FT) André Maurois: The Art of Writing, (New York Dutton, 1960).‏ 
George W. F. Hegel: Lectures on the History of Philosophy, (New York Humanities Press,‏ )€( 
.)1966 
(o) Roger Cailois and Gustave Edmond Van Grunebaum, The Dream and Human Society‏ 
(Berkley University of California Press, 1966).‏ 
هذا المطبوع مبنيّ على أعمال مؤتمر تحت اسم «الحُلْم والمجتمع الإنساني» احتضنه ونظمه مركز 
الشرق الاأدنی بجامعة کالیفورنیا (من ۲۳-۱۷ یونیو .)۱۹٩۲‏ 
(WW Marcus Tulius Ciceron: De finibus Bonorum et malorum, trans. (London W. Heinemann,‏ 


1914), and idem, De senectute, de amicitia, de divinatione, (London W. Heinemann, 1914). 
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ویو جد کتاب لکاتب روماني مجهول بعنوان (ءنءناامطا واه »٥6‏ ويحتوي على 
بعض الرسوم الهامة لأسلحة حربية. هذا الكتاب لم تعد له سوى قيمة تاريخية 
ولكننا لا نستطيع أن نقول الكلام نفسه عن كتاب «سنيكا» المعنون «في السعادة» 
أو عن آشعار «فرجيل» . وتو جد أمثلة أخرى» كالة «الهارب» أو آلة مثيلة سابقة عليها 
مباشرة» تن تنتمي إلى الألف الثالث قبل الميلاد»ء وكذلك ال«مانيوشو» (uطئمرمMa()»‏ 
وهي مجموعة من القصائد اليابانية» تحتوي على آلف قصيدة (معظمها من النوع 
الغنائي) تعتبر حتى اليوم أحد روائع الشعر العالمي'. لقد حدث في القرن العاشر 
الميلادي (قلب الليل المظلم) أن يبلغ الفن كمالهء فأبدع عمال ذات جمال وانسجام 
لا يبه جمال أو انسجام آخر.. «هذه القمم الجبلية الشاهقة في وسط مجموعة من 
المنازل الصغيرة)". إن مسرحيات «سوفوكليس» و«أسخيلوس» المأساويةء 
يمكن وضعها في آي عصر من العصور لتناسبه» ولا يحتاج منها شيء للتغيير سوى 
ملابس الممثلین. لقد آلف «یوربیدوس» ٤٤(‏ ۵م ذإا۴) مسرحية «نساء تروجان»» ثم 
لف «سارتر» مسرحية بنفس العنوان. وهكذا في إطار الفن يمكن لفتانيْن» يفصلهما 
عشرون قرنًا من الزمن» أن يکونا مؤلفين مشاركين في عمل واحد» فنكتب عنهما 
ھکذا: «نساء تروجان» 7 تألیف «يوربيدوس» و«سارتر». ولكن هذا ليس ممکتًا قى 
العلم. فماذا بقي لنا من طبيعيات «أرسطو»» أو من فلك «بطليموس»» أو من طب 
«جالينوس»؟ لقد تحدث «برتراند رسل» عن عملين من أعمال «رسطو» في مجال 
العلم وهما «الطبيعيات» و«عن السماوات»» فقال: في ضوء العلم الحديث لا توجد 


(1) The Manyoshu: The Nippon Gakujutsu Shinkokai: translation of one thousand poems with 
the texts in Romaji (London Columbia University Press, 1965). 
يعتبر المؤرخون القرن العاشر قرن ظلام وبربرية كالقرن السادس» والسبب في ذلك نهم يأخذون الأمر‎ )۲( 
من وجهة نظر التاريخ السياسي» فإذا قرآنا ما يسميه «بوشكين» كتاب الفن نأخذ انطباعًا خر ماما‎ 
فعلی عکس کل ما نتوقع استطاع القرن العاشر أن یبدع أعمالا تساوي في إبهارها ونجاح تکنیکھا‎ 
وجمالها أعمال أي عصر آخر.. بل إن عدد القطع الفنية في هذا الحعصر تثير الدهشة: انظر «كنيث‎ 
Civilization.. كلارك» في كتاٻ: .34 .ص‎ 
(T) The Trojan Women, Adopted by Jeau-Paul Sartre, (New York Knopf, 1967). 
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جملة واحدة في أي من هذين الكتابين تعتبر اليوم صحيحة). فمثلا في كتاب 
«أرسطو» «عن السماوات»» يشرح لنا أن جميع الأشياء تحت القمر تخضع للحياة 
والمر ت (الكو ن والفاد نما کل شىء ا فرق الق ل ردول ب( 
أو تفسير «أرسطو» للجاذبية حيث ا «إن كل شيء له «وضعه الطبيعي» ووضع 
آخر مُعارٌ له»» فعندما يسقط حجر ما فإنه يميل إلى أن يآخذ وضعه الطبيعي وهو سطح 
الأرض». فهل يمكن لهذه النظرية ان تقف أمام نظرية «نيوتن» في «الجاذبية»؟ 

يتدفق الفن من المناطق المتخلفة إلى المناطق المتقدمة في العالم» فهو يتجه من 
الشرق إلى الغرب أو من الجنوب نحو الشمال. أما العلمء فإنه يتخذ مسارًا عكسيًا. 
والأشياء عادة ما تتحرك من مناطق الضغط العالى إلى مناطق الضغط المنخفض. 
ومن ثم نجد الموسيقى الشرقيةء وموسيقى الهندوس الشعبيةء والرقصات الإفريقية 
وفنون جزر الأقيانوسة تخترق الغرب. 

فف قاد ا وي ا فر اک الان فا الان دق وا 
مكانه في المتاحف الأوربية والأمريكية جنبًا إلى جنب مع القطع الفنية المماثلة من 
المناطق التي يسمونها مناطق متقدمة في العالم. 

إن الحضارة الغربية ليست محصْنة تماما ضد عدوى هذا الفن الأصيل. وقد 
أثر اكتشاف الفن الإفريقي على تطور الفن الأوربي والأمريكي الحديث» ويمكن 
اغارة د إلى خد ها درا نن ضار الجركة اوري فى الف الخزجي: رفي الرافت 


(1) Bertrand Russell: A History of Western Philosophy. 
Aristotle: On the Heavens, (London W. Heinemenn, n. d.). « وطw انظر: «أر‎ )۲( 
الفكرة نفسها تشير إليها هذه المقتطفات التالية عن رحلة في إفريقيا: «لقد بدأت أشهر المعارض‎ )۳( 
الفنية مؤخرًا تعتبر أن من أبرز المعروضات تلك الأعمال المحفورة على خحشب الأبنوس التي يقوم‎ 
بصنعها على السليقة - أبناء قبلية «فاكوندي» (بتنزانيا) الذين يعيشون تحت سقوف من قش القصب‎ 
في بيوتهم المتواضعة على طول الطريق نحو دار السلام» يصنعونها بإبداع لم يسبق له مثيل. هؤلاء‎ 
الفتانون يعكسون في تماثيلهم الأبنوسية الصراع بين الخير والشرء العلاقة الوثيقة بين الحياة‎ 
والموت» الأفراح والأتراح» الصدام والانسجام... إن مواطنيهم الآخرين في تنزانيا يكتون لهم كل‎ 
الاحترام بسبب فتهم» وللاعتقاد المستقر في عقولهم من أن قبيلة «فاكوندي» تمتلك تلك المهنة‎ 
الرهيبة والقوة التي امتلكها السحرة القدماء.‎ 
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نفسه» لا نستطيع أن نعقد مقارنة جادة بين وربا وإفريقيا فيما يتعلق بالعلم والاقتصاد 
والتكنولوجيا والتنظيم - فهي مقارنة غير ذات موضوع. تقول إلى فور»: «إن قناعا 
إفريقيًا من ساحل العاج شأنه كشأن لوحة جصْية على سقف كنيسة «سيكستين» يثير 
فى نفسى الدهشة الحسية»'. وكان المهرجان الدولى للفن اللإفريقى الذي انعقد 
في «داکار» د من الطراز الأول في حقل الثقافة. ل الوقت نفسه» 
لم يكن المعرض الصناعي التجاري الإفريقي ليلقى حتى مجرد الاهتمام بالنظر إليه. 
فإذا كانت إفريقيا متخلفة من وجهة نظر العلم والتكنولوجياء فإنها ليست كذلك 
في حقل الفن على الإطلاق. فالفن لا يعترف «بالمتخلّف» و«المتقدّم). إن إفريقيا 
السوداء قوة عظمى في حقل الموسيقى الفلكلورية وفي الفن والرقص. 

لعل غابات «إريان الغربية» هى أفضل متحف طبيعى محفوظ للثقافة 
اا ر 
الحجري» ولكن ما هو شأن الثقافة؟ الإإجابة على هذا السؤال يقدّمها أحد المبشرين»› 
الذي قضى هناك أكثر من عشرين عامّاء يقول: «إن الشعور بالجمال قوي بين هوؤلاء 
الناس البدائيين» وأعمالهم الفنية ذات قيمة متميُرة. وقد لفت عنها بعض الكتب 
ولكنها لم تستطع أن تعكس حقيقة ما في هذه الأعمال من تنوع وثراء. توجد تماثيل 
رائعة من الحجر والخشب» كما توجد رسوم ونقوش وتماثيل صغيرة ذات جمال 
أخاذ. أما رقصاتهم ذات التصميمات المعقدة في ملابسهم البديعة فتمثل مشهدًا 
يفوق التصديق». 


فهل لنا أن نقول: إن العلماء ينتمون إلى عصرهم فقط, آما الشعراء فإنهم ينتمون 
الأخلاق والتاريخ 
موضوع الثقافة» موضوع ثابت هو لماذا نحيا؟ أما الحضارةء فهي تقدم متصل 


يتعلق بسؤال آخر هو: كيف نحيا؟ الأول سؤال عن معنى الحياةء والثاني عن كيفية 


(1) Elie Faure: History of Art, Vol. 5: The Spirits of the Forms (London Harper & Brothers, 
1930). 
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هذه الحياة. ويمكن تمثيل الحضارة بخط صاعد على الدوام» من اكتشاف النارء مارا 
بالطواحين المائيةء والحديد والكتابةء والآلةء حتى الطاقة الذرية ورحلات الفضاء. 
أما الثقافة» ففي بحث دائب يعود إلى الوراء ثم يبدا من جديد. إن الإنسان كموضوع 
للثقافة» با خطائه النمطية وفضائله وشکو که وخطایاه» وکل ما يشکل وجوده الجوّانی» 

إن جميع المعضلات والمشاكل المعروفة اليوم كانت معروفة في الأخلاق منذ 
أكثر من ألفي سنة مضت» فجميع معلمي البشرية» سواء كانوا أنبياء» كموسى وعيسى 
ومحمد (عليهم السلام)» آو غير آنبياء» مثل «كونفشيوس» و«جوتاما بوذا» واسقراط» 
و«كانت» و«تولستوي» و«مارتن بوبر» - وهم يمثلون أحقابًا من الزمن تمتد من القرن 
الاد فل الاد جى الحصر الحالي (توفي «مارتن بوبر» مثلاً سنة )۱۹٦٩‏ _ 
کک e‏ إن الحقاء و حقائق ثابتة() وهي 
يرجح إلى أن E‏ قد بداً ا الخلق» تلك «المقدمة السماوية» أو 
الفعل الذي سبق تاريخ الإنسانية كله. وليس في مقدور العقل أو العلم أو الخبرة في 
حد ذاتها آن تساعدنا في الاقتراب أو الفهم الأفضل لهذه الأمور كلها . لقد نطق عیسی 
(عليه السلام) بالحقيقة وهو طفل» ولم يكن يزيد إلا قليلاً عن سن الثلاثين من عمره 
عندما حكم عليه «بالصلب»» ولم يكن في حاجة إلى معرفة أو خبرة لتحصيل رصيده 
من الحقائق RS‏ لا يمكن الوصول إليها عن 
طريق المعرفة أو الخبرة . ليست هذه الحقائق ن تخفى عن الحكماء والمتعلمين ولكنها 
تنکشف لل طاء؟). 

إن الوصايا الأخلاقية الجوهرية لا تتأثر بالزمان والمكان أو الظروف الاجتماعيةء 
فعلى عكس ما نراه في النظم الاجتماعية والسياسية من اختلافات كبرى في درجات 
تطورها- وحتى في رموزها الدينية وعقائدها - نجد تماثلاً عجيبًا للمبادئ الأخلاقية 
في آنحاء العالم. إن «إبكتيتوس» و«ماركوس آورليوس» أحدهما عبد والثاني ملك 


)1( في العالم الواقعي (الخارجي) کل شيءَ مختلف: فالتغيّر هو قانون الحياة الاقتصادية. انظر «ط0ل 
Kenneth Galbraith, The New Industrial State (Boston Houghton Mifflin 1967).‏ 


(۲) انظر إنجیل لوقا: ۲٠-۱٠۰١‏ 
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كانا يعظان بالتعاليم الأخلاقية نفسهاء وبالكلمات نفسها تقريً'. إن الاختلافات 
في فهم الخير والشرء المسموح والممنوع» تصادفنا فةط في المسائل الأقل أهمية. 
وما يقدم إلينا عادة من أمثلة عن استناد المعايير الخلقية إلى ظروف تاريخية وغيرهاء 
لا تتصل على الإطلاق بالمبادئ الأساسية في الأخلاق وإنما فقط بما يتعلق 
بالأخلاقيات والسلوكيات الرسمية". أما في أهم المسائلء فتستطيع أن تجد توافقا 
ا 


هذا التأكيد يتحقق عند «كانت» في مبدئه المشهور «الالتزام المطلق» وهو 
مبداً موجود عند المفكرين الأقدمين أيصا. وقد عرّفه «كائت» لأول مرّة فی کتابه 
«أسس ميتافيزيقا الأخلاق» كما يلي: «اعمل فقط وفقا لمبداً تريد أن کون قانوتًا 
عامًا»» ثم عزفه بعد ذلك في كتابه «نقد العقل الخالص» فقال: «اعمل بطريقة 
يكون فيها المبداً الذي أردته صالخا لأن يكون مبداً لتشريع عام»“. وعندما 
سيّل «طاليس»- وهو أحد الحكماء الإإأغريق السبعة (ولد في ٠۲٤‏ ق.م.)- كيف 
نحقق حياة أكثر استقامة؟ فأجاب: «عندما لا نفعل ما نستهجن فعله من جانب 
الآخحرين». وعبّر حكيم آخر هو «بيتاكوس» عن المبداً نفسه في الكلمات التالية: 


(۱) بالرغم من أن الناس يتحدثون حدينًا مختلقا عن ماهية الألوهية فإنهم على رغم ذلك يفهمون جميعًا 
ماذا یرید الله منهم ان يقعلو|. انظر : Leo Tolstoy: Thoughts on God, the Complete Works Vol.‏ 
(New York AMS Press, 1968).‏ 16 
(YT) Marcus Antonius Aurelius: Meditations, (London Dent, 1967). and Titus Lucretius Carus:‏ 
The Discourses of Epictetus, (Chicago Encyclopaedia Britanica, 1955).‏ 


(۳) بعض هذه المبادئ تشتمل على الآتي: قل الحق» تجنب الكراهيةء كن بسيطا متواضعًاء انظر إلى 
الآخرين على أنهم مثلك. تطلع إلى الحريةء دافع عن حقوقك وحقوق الآخرين» اسع لكسب عيشك» 
احترم عمل الآخرين» احترم والديك وكبار السن»ء أوف بوعودك والتزاماتك» احم الضعيف» تودد إلى 
الناس» لا تسعد بشقاء الناس وفشلهم» لا تحسد الآخرين على ما أصابهم من نعمة أو نجاح» لا تكن 
مغرورًا ولا متكبرّا» كن صابرًا عند المرض» لا تتملق الأقوياء» ولا تقهر الضعفاءء لا تحترم الناس 
بسبب بشرتهم أو لشرائهم أو لأصلهم» ليكن لك رأى خاص بك» كن معتدلا في تعاطي المسرّات» لا 
تكن آنانيًا.. إلخ. فهل تتغير هذه المبادئ وفقا لظروف النظام الاقتصادى؟ 

(€) Immanuel Kant: Foundations of the Metaphisics of Morals, (Indianapolis: Bobbs - Merrill, 


1969), and idem, the Critique of pure Reason, (Chicago Encyclopaedia Britanica, 1955). 


(o) Diogenes Laertius: Lives of Eminent philosophers, (London W. Heinemann, 1959), 1. 36. 


YY 


«لا نفعل ما نونب الغيّر على فعله»'. وقال «شيشرون» فى روما القديمة: «كل ما 
اة على اا رين ى أن خي فل ات د اا الک اهر 
«هيليل (1ء1111)- الذي عاش في فلسطين في وقت معاصر تقريبًا لفترة المسيح - 
عندما سأله أحد المُشركين ليفسر لهم باختصار جوهر الدين» أجاب: «ما لا تريد أن 
يفعل بك لا تفعله بجارك)". إن التوراة في مجموعها تنبع من هذا المبدأ وما عدا 
ذلك فشروح وتعليقات. الحكمة نفسها كان يعلمها «كونفشيوس» في الصين» وهو 
معاصر ل«بوذا» و«فيثاغورس): «ما لا ريد أن أفعله بنفسي لا أفعله للآخرين». 
المبداً نفسه الذي عبر عنه المسيح في كلماته المشهورة: «افعل بالآخرين ما تحب أن 
يفعله بك الآخرون»(. 


الضتّان والخبرة 

لا يوجد تطوّر فى حياة الفن» ولا تطوّر فى حياة الفنانء فكل فنان يبدا من جديد 
كأنما لم يسبقه أحد بإبداع أي شيء من قَبّله. إنه لا يستخدم خبرة أحد غيره» بل خبرته 
الخاصة. آما في العلم» فإن خبرات الآخرين وتراكم الخبرة شرط أو افتراض سابق. 
إن خبرة الآخرين التي تستخدم في الفن تعني التقليد والتكرار والأكاديمية» أو بكلمة 
واحدة موت الفن. 

لقد مارَس «بيكاسو» الرسم» فمرّ بمراحل فته التكعيبي» والتكعيبة الجديدة 
والتأثيري» والسريالي» والواقعية الجديدة. ومع ذلك لا نستطيع أن نتحدث عن تطوّر 
أو تحسّن أو تحوّل من كمال أقل إلى كمال أكثر» شأنه فى ذلك شأن الثقافة كلهاء فهنا 
ضا ذراما اليخ ت المستمر والحيرة: 

هذا الفن المبدع الذي لا يخضع للخبرة أو التاريخ» هذه الخصائص الإنسانية 
للفن تسلمنا للنظر في بعض الحقاتق الهامة. ففي العلم نجد علْمّا للكبار وعلمّا 


(1) المصدر نفسه. 
(Y) Cicero: Di Finibus bonorum et malorum.‏ 
«part Sabbath» The Babylonian and Jerusalim Talmud, Jerusalen E Am, 1965).‏ )¥( 
Lun-Yu: Thoughts and Talks of Confucius (n. p.,n.d).‏ )€( 


() انظر: إنجيلى «مقّی» و«لوقا». 
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للأطفال. ذلك لأن فهم العلم واستيعاب منتجاته واستخداماته العملية تعتمد على 
التعليم والسن والخبرة as SC a‏ وقد 
اظهرت الاختبارات التي ات على أعمال «باخ» و« موزار» و«بتهوفن» و«دبوسي» 
و«شوبان»» أن الأطفال مثل الكبار» إما أن يفهمو! أو لا يفهمواالموسيقى الكلاسيكية. 
وتستخدم مجموعة «بتهوفن» الشهيرة المكوّنة من ۳۲ «سوناتا» - وهي الأفضل في 
نوعها في تاريخ الموسيقى -تستخدم كأداة لتعليم «الكونشرتو» للطلاب الصغار كما 
تستخدم كمقطوعات موسيقية يعزفها عازفو البيانو الجادين. لقد بدأ «بيكاسو» الرسم 
وهو في السن الثانية من عمره» حتى قبل أن يخسن الكلام. وكان «أوفيد» يتحدث 
عن الشعر سداسي التفعيلات عندما كان نظراؤه من الأطفال ينطقون أولى كلماتهم. 
وألف «موزار» بعض مؤلفاته الموسيقية في «الكونشرتو» وهو لا يزال في السادسة 
من عمره. فالفن ليس معرفة إنما هو فهم» ولكن فهم بالقلب والحب وبساطة الروح. 
منها تمثالأً ولا يحتاج في ذلك إلى عشرة أعوام من التعليم الأكاديمي لكي يتعلم 
هذا الفن. آريد أن آقول: إن الفن متاح لكل إنسانء وإن مهارة معينة أو تعليمًا معيتا 
لیس ضروريًا»'. مثل هذا التفکیر یذکرنا ب«تولستوي» ومدرسته في «یاسنایا بولینا» 
حيث اعتاد أن يناقش مع الأطفال عمق المسائل الدينية والأخلاقية". إن فهم الفن 
والدين والأخلاق لا يأتي من الذكاء والمنطق وإنما يأتي من الحياة الجوانية للإنسان. 
فلا يو جد هنا منطق آمام منطق أخرء وإنما قلب وروح بإزاء قلب وروح آاخرين 
إيراد الحقائق السابقة مقصود به أن يحدث انقلابًا فى مفهومنا عن «التطوّر» 
في الثقافة الإنسانية. فالثقافة لا تطوّر فيهاء والإنسان هو العنصر الثابت في تاريخ 


العالم. 


Andreas Franzke: Dubuffet, (New York Abrams, 1981).‏ )۱( 
(۲) كان «ليو نيقو لاقيتش تولستوي» يناقش مع مجموعات الأطفال في «ياسنايا بولينا» أهم المشاكل في 
الحياة الإنسانية التي قام بمناقشتها مع أتباعه.. كانت كل فكرة تناقش وتعالج وتشرح ونَبسط ثم يكتبها 

ليو نيقو لاقيتش في شکل مقبول في کل عقل. انظر: )1.d,.صp‏ .1( Petrov, Tolstoy‏ 
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الفصل السادس 


الدراما والطوبيا 


«لا توجد طوبيا واحدة - بما فى ذلك الاشتراكية العلمية المزعومة - تتعامل 
مع المشكلة الأخلاقية. فالطوبيا أبعد ما تكون عن الخير والشر وكل شيء 
فيها مخطط». 


المجتمع المتائي 


هل يأتي الشرٌ من الداخل.. من الأعماق المظلمة في نفس الإإنسانء أم إنه يأتي 
من الخارج.. من الظروف الموضوعية للحياة الإنسانية؟ هذا السؤال يقسم الناس 
إلى طائفتين كبيرتين: المؤمنون والماديون. يعتقد المؤمنون أن الخير والشر كلاهما 
موجود في الإنسان. ومن َء فإنهم ينكرون القسوة لأنها موجُهة إلى الخارج» فهي 
ENE‏ إنما يجب توجيه القسوة إلى أنفسنا على هيئة ندم 
أو تقشف. إن التأكيد على فكرة أن للشر وجودًا حار جيًاء وأن الإنسان يكون شريرًا 
لأن الظروف المحيطة به ظروف سيئة.. هذا التأكيد على أن الإنسان نتاج ظروفه 
الخارجية يعتبر» من وجهة نظر الدينء أكثر الأفكار التي خطرت في العقل البشري 
إلحادا وق اا هذه الفكرة تختزل الإإنسان إلى مجرد شي ء. ا خادم تعیس 
لقوى خارجية آلية عمياء. «الشر بداخحل الإنسان» و«الشر في البيئة الاجتماعية»ء 
عبارتان متعارضتان تطرد إحداهما الأخرى. إنهما يتوازيان مع ظاهرتين أخريين 
بينهما تعارض وصدام» ألا وهما: الدراما والطوبيا('. 

الدراما حَدَتٌ يقع في النفس الإنسانية» أما الطوبيا فحدث يقع في 
ا الإإنساني. الدراما هي أعلى چ من اشکال الوجود الممكن في هذا 
الكون» أما الطوبيا فهي حلم أ وروا اة غل لار 0 فلا رحد درا 


(۱) مصطلح «طوبيا» مستعمل هنا بمعناه الأصيل كرؤيا لنظام مثالي» لمجتمع إنساني على غرار مجتمع 
ST a‏ . إلخ. 

(۲) في تاریخ القلسقة الاساامةة ترجم مصطلح طوبيا إلى «المدينة الفاضلة» كما نعرفها عند «القارابي» 
مشلا ولکن آثرت ترجمة المصطلح «aمها€ا»‏ إلى «طوبيا» لسببين أولهما: إقراره في مجمع اللغة = 
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ااا ولا را ني راما إا هی عدا ن الا ات واا وین ال 
وا I‏ 
فلنستعرض ما قاله «فلاطون» گن ھور 


لنتخيل أسس الجمهورية.. هذه الأسس هى احتياجاتنا.. ولكن» كيف ستوفر 
لنا الجمهورية كل هذه الاحتياجات؟ ألا مخت أن بقل من الاق ي اراد 
ويعمل بعضهم في البناء والبعض الآخر في النسيج.. كل واحد يؤدي - من أجل 
الآخرين - الوظيفة التي يستطيع هو وحده أداءها.. فعلى الجنود أن يكونوا آشداء 
على أعدائهم ورحماء على أصدقائهم» ولکي يکتسبوا هذه الخصائص - أعني 
الغلظة والرحمة -عليهم آن يكونوا أيصًا فلاسفة» حتى يمكنهم أن يفرقوا بين ٠‏ الأعداء 
والأصدقاء. ولكي يكونوا مُدافعين أشداء عن دولتهم لا بد من تعليمهم.. والبداية 
في التعليم آهم شي ء فيه.. وعادة ما تكون قصصًا خيالية» ولذلك» على الدولة أن 
تراقب عمل المؤلفين الذين يكتبون هذه القصص.. ومن حق الحكام أن يكذبوا 
لصالح الدولة. ولكق لا يى الاج لور الاقام غل الكدب . ولانه ينبغي 
على المرءوسين طاعة رؤسائهم› لذلك» يجب حذف آي جزء من الكتب تقول 
بعکس هذا. ر 
التبل. . ويجب منع جميع الألحان الموسيقية الحزينة الناعمة الكسول» واستبدالها 


=العربية في «المعجم الفلسفي» المنشور بالقاهرة ۱۹۸۳ء وثانيهما أن إضافة «الفاضلة» إلى المصطلح 
قد يكون مدعاة إلى تضليل الفكر. كذلك نود أن نلفت النظر إلى أن «المثالية» منسوبة إلى المجتمع 
الطوباوي ليست شينًا عظيمًا كما يتبادر إلى ذهن القارئ» فالمثالية في ثقافتنا الشرقية شيء جميل 
ومحبوب» ولكنها في العقل الغربي مرتبطة بالخيالي والمستحيل» فبينما نحن كبر المثالية في الأخلاق 
والسلوك يسخر منها الغربيون» فإذا وصفوا شيا بأنه مثالي فإنهم يقصدون أنه خيال يستحيل تطبيقه في 
الواقع. (المترجم) 

)١(‏ هذه الخصومة بين الدراما والطوبيا ليست خصومة نظرية فحسب. فأثناء «الثورة الثقافية» أوشك 
المسرح الصيني على الموت» فما كان يُعرض على المسرح لا علاقة له بالدراما حيث كانت تمنع 
المسرحيات التي تمثل الحياة الشخصية أو العائلية. وكان الأبطال يُصوّرون على أنهم كائنات كاملة لا 
عيب فيها ولا أخطاء. مثل هذا النوع من المسرح (الأبيض والآسود) يستبعد أي صراع داخلي. 

(۲) يسوق المؤلف مثالا من جمهورية آفلاطون ريما لاعتبارها أول «طوبيا» عرفت في تاريخ الفكر 
الإأنساني. (المترجم) 


۳۳ 


بأغاني الرجولة والمارشات العسكرية.. شرب الخمر ممنوع.. ولا يجب أن يكون 
المواطن مريصًا أو تحت العلاج الطبي» لأآنه يسبب بهذا ضررًا للدولة.. فالمواطن 
إما أن يعمل» وإما أن يموت.. ولذلك فإن الانتحار أفضل لمن طال مرضه» أو أنجب 
ذرية مريضة.. وسيساعد التعليم في اختيار الحكام والجنود وفي اختيار أبنائهم فإذا 
لم يكونوا قادرين على هذه الوظائف» يجب إعادتهم إلى طبقة المنتجين. بمثل هذا 
النظام من التعليم سيكون جيل aN E‏ 
على سلالات أفضل من النباتات والحيوانات عن طريق تنمية العناصر المختارة 
ا0 

إن آلية الطوبيا كاملة ولكنها غير إنسانية. فإذا كانت الحرية هي جوهر الدراماء فإن 
النظام والتمائل هما العنصران الأساسيان في الطوبيا. ۰ 

في بداية القرن السادس عشرء نشر «توماس مور» كتابا - رغم صِعَر حجمه كان 
يعتبر كتاب العصر - موضوعه «دولة مثالية في جزيرة طوباوية». الجزء الثاني من 
الكتاب يعتبر أكثر أهمية» وسنوجز محتوياته في العجالة التالية: جزيرة الطوبيا على 
شكل نصف قمر تنقسم إلى ٠٤‏ مدينة كبيرة E‏ 
ويحيط بالمدن مناطق ريفية» بها منازل وأدوات للزراعة. ويْنْظّم عمال الزراعة في 
مجموعات» كل مجموعة مكونة من ٤١‏ عضوًا» على رأس كل منها مضيف ومضيفة 
وتمنح كل مجموعة عَبّدين. ويعود عشرون عضرا من كل مجموعة إلى المدن بعد أن 
يقضوا سنتين في الأرض الزراعية. ويخرج من المدينة عشرون عضرا جديدا ليحلوا 
مكانهم في الأرض لمدة سنتين. وهكذاء لا يوجد عمال زراعيون بصفة دائمة. ويفقس 
الدجاج بدون الأمهات» في نوع من آنواع الحاضنات. وكل واحديبذل قصارى جهده 
لكي ينتج أكثر من الضروري للمدينةء بحيث يمكن إشراك المدن الأخرى في فائض 
الإإنتاج. وخلال فترة الحصاد» يساعد أكبر عدد من المواطنين للإنجاز العمل في أقصر 
وقت ممكن. والعاصمة - وهي مدينة «أمورتو» - تقع على نهر بالقرب من البحر. 
ولها نظام محصّن لموارد المياه.. البيوت كاملة النظافة ومصفوفة في صفوف منتظمة 


(1) Plato: The Republic (London W. H. Heinneman, 1946). 
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على جوانب الطرقات. والشوارع ذات اتساع واحد (بعرض ٠١‏ قدمًا). ولا توجد 
أبواب للبيوت لأنها لا تحتوي على ملكيات خاصة. ويتغير السكان كل عشر سنوات 
بنظام الاقتراع. ويحافظ المواطنون على حدائقهم» وكل مجموعة من البيوت تتنافس 
في العناية بالحدائق. ويجب على الجميع» الرجال والنساء أن يتعلموا حرفة معينة 
على رأسها البناء والحدادة والنجارة ونسج الصوف والكتان. وعلى كل أسرة أن تقوم 
بإعداد ملابسها بنفسهاء وهي الملابس نفسها في أنحاء الجزيرة» ولكنها تختلف فقط 
من حيث عمر الفرد» وفي المواسم» ومن حيث الجنس والحالة الزوجية. وكل أبناء 
الطوبيا يتبعون مهنة آبائهم. وعليهم أن يعملوا ست ساعات في اليوم» ثلاث ساعات 
في الصباح وثلاثا بعد الظهرء يستمتعون فيما بينهما بساعتين من الراحة والغداء. 
ويذهبون للنوم الساعة الثامنة مساءء فينامون ثمانيّ ساعات. وفي العمل يستخدمون 
ملابس جلدية تدوم لمدة سبع سنوات. ويسكن في كل مدينة ستمائة أسرة» كل أسرة 
مكونة من ٠١ - ٠١‏ عضوًاء يرآسهم حاكم. وعلى الأسرة أن تراعي آلا يزيد عدد 
ء ٤‏ 2 ء ع 
أعضائها أو ينقص أكثر مما يجب. فإذا زاد العدد أكثر مما يجب» توزع الزيادة على 
الآسر ذات العدد الأقل. ولكل ١‏ أسرة دار جامعة كبيرة» حيث يعيش الحاكم» 
فيحضرون على نداء النفير الذي يستدعيهم لتناول وَجَبّات الطعام معًا. وقد يسمح 
للأعضاء بتناول وَجَباتهم في بيوتهم» ولکن هذا لیس شیا مرغوبًا فیه» وإلی جانب 
ذلك» فإن إعداد الطعام مضيعة للوقت. ويستطيع المواطنون أن يرحلوا في أنحاء 
الطوبيا ولكن بتصريح من الحكومة'. 

مثل هذه الوقائع تبدو أكثر من واضحة في بعض المجتمعات الحالية» حيث 
نجد فيها: حرية مكبلة «لصالح المجتمع»ء عبادة الزعماءء التنظيم الاجتماعي على 
أشده» إلغاء العلاقات الأسرية والأبويةء الفن فى خدمة الدولةء الاختيار الدازويني» 
القتل الرحيم تعليم اجتماعي لا دؤر للأسرة فيه سيادة الدولة على الفردء تقبّل 
التقدم التقني» مساواة الجنسين في التقسيم الاجتماعي للعمل» شيوعية الملكية» 
التطوع للعمل البدني الجماعي» التنافس» جماعية ملكية وسائل الإنتاج» التماثلء 
الرقابة... إلخ. 


(1) Sir Thomas More: Utopia (Baltimore Penguin 1965). 
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تتعامل الدراما مع الإنسان» وتتعامل الطوبيا مع العالم. ففي الطوبياء يضمحل 
عالم الإنسان الداخلي الهائل ليتحول إلى نقطة هامشية زائفة. فالافتراض المسبق 
في الطوبيا هو أن الناس ليس لهم نفوس» ومن ثم لا توجد مشكلات إنسانية أو 
آخلاقية في الطوبيا. الناس هنا لا يَحُيّون» وإنما يعملون في وظائف. إنهم لا يَحيون 
لأنهم محرومون من الحرية. المواطن هنا ليس له شخصيةء وبدلاً من ذلك يُنسب 
إليه «سيكلوجية» قائمة على وظيفته في عملية الإنتاج.. بمعنى إنتاج نسخة من 
نفسه [التوالد]. الخير والشر لا معنى لهما عنده. إن أي طوبياء بما فيها «الاشتراكية 
العلمية)ء لا تعنى بالمشكلات الأخلاقيةء فالطوبيا بعد ما تكون عن معايير الخير 
والشرء فكل شيء فيها مخطط . 

عند «ماركس»» القضية النهائية في التاريخ هي الشيوعية» وفرة السلع لكل شخص» 
تحقيق كامل للمتاع المادي'. أما عند «هيجل»» فالمعنى النهائي للتاريخ هو انتصار 
فكرة الحرية» أو بعبارة أخرى: الدراما'. الاشتراكيةء إسقاط قوانين العالم المادي 
على الحياة الإنسانية والاجتماعية. ففي رؤية الشيوعية للسلام الدائم يتمثل نهاية 
التطور في صور من العالم المادي ينتهي في مستقبله البعيد إلى (مجتمع بلا طبقات)» 
وهذا هو «قانون كلوسيوس» في «قصور الطاقة» مُطبّق على الحياة الاجتماعية. أما 
الدين» فعلى عكس ذلك لا يرى نهاية كل شيء في «قصور الطاقة» أو السلام الدائمء 
وإنمايراها في يوم القيامة والحساب» لا يراها في المساواة المطلقة أو التوازن العام 
وإنما في الدراما. 


الدراماء من حيث جوهرها وتاريخهاء هي نتاج الدين. آما الطوبياء فهي نوع من 
العلم. أف «لمبرت کیو تلیت) (٤٥اعامںQu‏ 4۳be۲۲ا)‏ کتابًا فی علم الاجتماع أعطاه 
عنوانا منطقَبًا هو «طبيعيات المجتمع». كل كلام فيه عن المجتمع يستند إلى نتائج 
علم الطبيعة وعلم الحيوان. 


(1) Marx and Engels on Maltus: Selections from the writings of Marx and Engels dealing with 
the theories of Thomas Robert Maitus (London Laurence and Wishart, 1953). 


(Y) George Wilhelm Friedrich Hegel: Lectures on philosophy of History (London H. G. Bohn, 
1944). 


۳٢ 
twıtter @ baghdad library 


توجد طوبيات سياسية» تبداً من آفلاطون مارّة ب«توماس مور»» و«توماسو 
کامبانیللا» و«فرانسوا فورییر» و«سان سیمون» و«روبرت آوین» و«مارکس»٠‏ 
ويجب أن نضيف إلى هذا أيصًا القصص العلمية ابتداء من قصة «أطلانطيس» 
ل«بیکون». 
إن التكنولوجيا والتقدم المزعومان يبنيان كل يوم آلات علمية وتقنية يفقد فيها 
الإنسان فرديته مقهورًا ويتحول إلى جزء من هذه الآلية. ويرى «آلدوس هكسلي» 
أا و ا 
فبواسطة التقدمات التي تحققت في علم الجينات» سوف يتم إنتاج الجنين البشري 
في معامل كبيرة وفقا لنموذج تَحدّد تصميمُّه مُسبقًا. وسيساعد العلم في خلق 
كائنات بشرية كاملة E‏ (نسخ مکررۃ من کائنات لن تکون لھا شخصیات 
مستقلة)» ولکنها ت تتمتع› بدلا من ذلك بأفقضل الخصائص '. . ويقوم الدكتور «داقيد 
کاڈيین“ e Klein)‏ - مدير معهد طب الجينات في جنيف - بتجارب ينزع فيها 
نواة من خلية بيضة ضفدعة واستبداله بنواة من ضفدعة آخرى» وبذلك يمنح الجنين 
الخصائص الجينية المرغوب فيها. وعندما تكتمل التجارب» فسيكون من المستطاع 
خلال آربعين إلى خحمسين سنة - وفقا لكلام «د. كلاين» - إنتاج حيوانات وكائنات 
بشرية بخصائص تحددت سابقا. هذه النماذج المثالية يمكن أن تتطابق بعضها مع 
بعض. وياخذ «لدوس هكسلي» إمكانيات تكنو لو جيا الطوبيا إلى مستوى السخافةء 
فیقول متهکمًا: «في عام 0۰۰ سيحكم الأرض عالم جديد شجاع» مبادئه المساواة 
والتماثل والاستقرار. وسيكون علم البيولوجيا هو العلم الرئيسي في هذا العالي 
سيمكن الإنسان من الحصول (من الحاضنة) على كائنات بشرية متشابهة وفق 
Sir Thomas More: Utopia, in Ideal Commonwealths (New York Kennekat Press, 1968).‏ )1( 
Tommaso Campanilla: Civitas solis, in famous Utopia (New York Tudor Publishing Co. 1937),‏ 
François Marie Charles Fourier: The Utopia Vision Selected Texts (Boston Bacon Press,‏ 
.)1917 


Robert Owen: A New View of Society.. (London J. M. Dent & Sons, 1927). 


(¥) Francis Bacon: The Advancement of Learning and New Atlantis (London Oxford 
University Press, 1966). 


(") Aldous Huxley: Brave New world (London Chatto & Windus, 1932). 


TY 


معايير موخدة. وسيعمل آلافا من التوائم على الآلات نفسهاء ويقومون بالأعمال 
قا 

في هذا «العالم الرائع» لن يوجد ناس خاطئون» قد يو جد بعض الأفراد المُعاقين»› 
الآلة ببساطة. في عالم كهذاء لن يكون هناك خير ولا شر.. ولن يكون هناك إلهام ولا 
مشکلات ولا شكولك ولا عصیان. هنا يتم القضاء على الدراما والإإنسان وتأاریخه»› 
ويرتفع صرح الطوبيا. 


الطوبيا والأخلاق 
بعكس الفكرة السائدةء لا يتطلع الإأنسان إلى عالم وظيفي بل إلى عالم لاوظيفي. 
E‏ ء 1 
فالإإنسان كحيوان اجتماعى شديد الغرابة. وإذا أخذ حب الاجتماع على أنه يعني 
الشعور برغبة للعيش في قطيع أو سرب أو خلية نحل» فهو ملمح حيواني بيولوجي 
أكثر منه ملمح إنساني. فما الذي يمكن مقارنته بالحياة الاجتماعية لنحلة أو نملة 
أو اجتماع عدد من الخلايا في كائن حي.. مما هو في حالة اتساق تام مع نفسه ومع 
الآخرين؟ يقول الفيلسوف المادي «هوبز»ء بمرارة: «الإإنسان لا اجتماعی بطبيعته»". 
الإنسان في حقيقته فرد لا سبيل إلى إبرائه من فرديته» فهو ينف الحياة في قطيع وغير 
قادر على ذلك» لكن يوجد نوع من الناس» أقل إنسانية من غيرهم» يتقبّلون الوظيفة 
والنظام والتماثل وسيادة الدولة فوق الأفراد. ولأنه يوجد نمط آخر من الناس أكثر 
فاعلية» فإنهم يتمكنون من فرض آرائهم على الآخرين الذين هم أقل فاعلية. وقد كان 
العساكر دائمًا أكثر فاعلية من الشعراء. هذه الحقيقة المأساوية تكشف لنا عن القوة 
والضعف في كل ما هو إنسان وإنساني. 
إن الجندي في معسكره تتوافر له جميع مطالبه الأساسية» من مسكن ومطعم 
آلوان من المساواة والتماثل. ومع هذاء فإن أكثرنا يرى أن المعسكرات بكل ما فيها من 


)۱ ( المصدر نفسه. 
Thomas Hobbs: De homine - Man and Citizen (Gardin City N.Y. Anchor Books 1972).‏ )؟( 
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PC‏ نماذج لمجتمع يمكن تخيله. إن بعض المجتمعات المعاصرة 
ليست أكثر من معسكرات ضخمة» أو هي أقرب ما تكون إلى المعسكرات. ولا يغير 
من جوهرها تلك الشعارات الرنانة التي تزدان بها. 

الإنسانية والأخلاق متصلان بالإنسان أو بالدعوة الإنسانية. أما عضو المجتمع أو 
ساكن «الطوبيا»» فليس إنسانًا بالمعنى الحقيقي لهذه الكلمةء بل حيوان اجتماعي أو 
«حيوان ذو عقل»» الإنسان يكون أخلاقيًا أو لاأخلاقي» أما عضو المجتمع الطوباوي 
فلا یعرف غير وظیفته فحسب. 

لطالما تمثلت الأخلاق في مبادئ. فإذا كان نشاطنا غير نابع من وعينا وإرادتنل 
وإذا كان علينا أن نفعل ما يَُمْلّى علينا أن نفعله - كما هو الحال فى الطوبيا - فإن كل 
E ai LT a ESE E‏ 
کن غار مارکا أعاا ا وها هو سی الاه اماز گی بانه ل ود اغاق 
في الشيوعية. لقد قضت الشيوعية على الأخلاق» لأن الناس فيها ينتمون بعضهم إلى 
بعض انتماءً مباشرّاء وليس بواسطة المبادئ. فكون النملة تؤدي وظيفتها أداءً كاملا فى 
کت ال ا ا ا ا 
أخرى. وعندما يقذف النحل بنحلة مريضة خارج الخليةء فإنه لا يفعل شيا مضادًا 
للأخلاق. وبالمثلء فإن «التضحية» التي تقوم بها النحلة من أجل سربهاء و«عملها 
المخلص»» لا يمكن آخذه كنوع من الأخلاق» فالذي يوجد هنا هو مجرد وظيفة في 
الآلية الاجتماعية. وهذا هو المعنى الحقيقي لعبارة «ليتين» أن الاشتراكية العلمية في 
جملتها «ليس بها ذرة من الأخلاق»ء وهي عبارة أثارت كثيرًّا من سوء الفهم» ولكنها 
كانت أوضح اعتراف بالعلاقة التي تربط بين الشيوعية والطوبا'. 


(1) Haward Selsam et al: Dynamics of Social Change: A Reader in Marxist Social Science, 
from the writings of Marx, Engles and Lenin (New York International Publishers, 1970). 


وقارن بالنص التالي من كلام مُنظر قانوني سوقيتي فيما بين الحربين العالميتين هو «يوجين باشو 
كانيس): «إذا كانت العلاقة بين الفرد والطبقة على درجة كبيرة من الحياة والقوة تتلاشى حدود 
الذات تقريبًاء وهكذا تصبح مصلحة الطبقة مطابقة لمصلحة الفرد» ومن ثم فلا مجال للكلام عن 
الالتزامات الأخلاقيةء فالظاهرة الأخلاقية لا توجد على الإطلاق». 

Eugene Pashukanis, Algemeine Rechtslehre and Marximus (n.p., 1929). p.141. 


۳۹ 


الماركسية طوبياء لأنها علمية أو من ناحية ما فيها شيء من العلمية. وكل طوبيا 
علميةء لأنها تنظر إلى الحياة الإنسانية مقصورة على أحداثها الخارجية - أي قضية 
(إنتاج واستهلاك وتوزيع) ى ولأن هذا الجانب الذي قصرت نفسها عليه يمكن 
معالجته بواسطة العلم وتطبيق أساليبه من: خطط وعلاقات وتوازنات» وضغوط 


ومقاومات»› و | ومتو سطات» و و سسات وة أذ وسجون | اء إت( 
و 3 و موا :وتوت ول ر 


إن تطبيق المُسلمات المادية على المجتمع تؤدي إلى نوع من الاشتراكية أو 
الشيوعية. وهذه المسلمات نفسها إذا طبقت بإصرار على حياة فرد» فإنها ستؤدي إلى 
ما اعتدنا على تسميته «إبيقوريّة). فالإبيقوري هو مادّي بالممارسة. وإنه لكذلك لأن 
الإإنسان عضو في مجتمع من الناحية النظرية والشرطية فقط» ولكنه في واقع الحياة 
فرد مستقل يميل إلى الحياة الشخصية أكثر من الحياة الاجتماعية. 

«اللإبيقورية» لذلك فردية» بينما «الأشتراكية) نتيجة اجتماعية للفلسفة المادية. «إذا 
كنت أملك حياة واحدة فإنها ملكي آنا وحدي»» هذا أكثر منطقيّة من أي كلام عن 
التضحية من أجل الأجيال الحاضرة أو القادمة. اللإنسان في مجتمع دائم الشوق لأن 
يحيا ويفكر ويتصرف كفرد. وفوق هذا» يتكشف عن ميل متصل لانتهاك المعايير 
الأخلاقية والقوانين. وأي نظام لا يأخذ في اعتباره فرديّة الإإنسان» ويريد أن يراه 
عضرا في مجتمع بالرغم من كل الحقائق المضادة» فإنه يبدا من افتراض خاطى. ولا 
فائدة من الرجوع إلى مثال النحل أو النمل» فلو أن النحلة كانت قادرة على التفكيرء 
ولو لم تكن مقَيّدة بخريزتهاء لتجنبت العمل. وقد تحاول أن تأكل من الرحيق الذي 
جمعته زميلاتها من النحل الآخر. ولَمَّا ذهب النمل الأبيض إلى حتفه راغبًا لكي 
قد مجه فلو کا تت لذي خر ية لا ار لا حار اكاك اة بذلا مر المرت: 
أما الإإنسان» فإنه كثير الحديث عن مصلحة المجتمع» بينما في واقع الحياة يعمل 
من أجل مصلحته الخاصة. وهي حقيقة تترتب عليها مصاعب عملية جمَّة في النظم 
الاشتراكية (المشكلة الشائعة في جميع الدول من هذا النوع هي انعدام المسئولية). 
هذا التضارب غير ممكن في المجتمعات الحيوانية» لأن الحيوانات لا اختيار لها 


)١(‏ شعار الاشتراكية والشيوعية مركز في وظيفة الإنتاج والاستهلاك: انتج حسب قدرتك وأنفق حسب 
عملك (حسب احتياجك)» أو معادلة لينين الشهيرة: «الشيوعية تساوي ماركس+ كهرباء». 
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حتى تتصرف لمصلحتها الخاصة بصرف النظر عن مصلحة المجتمع. أما اللإنسان 
فلديه هذا الاختيار -وهى حقيقة لا يجب تجاهلها بأي حال. وعلى ذلك فالناس فى 
مقف متهم أن بر عر ا نطاما ساسا لكانات جر هوه بالفدرة على الا ان أوآن 
يدمروا هذه القدرة بالقوة أو عن طريق التدريب. وهم يسلكون في العادة أحد هذين 
الطريقين. وقد شعر المفكرون الاشتراكيون دائمًَا بأن نفسية الأفراد أو ما يسمى بعلم 
النفس الفردي - والذي يعبر في الحقيقة عن الرغبة الموروثة في الحرية والفردية - 
N‏ ا 
آنهم داتمو الحديث عن المجتمع والإنتاج والتوزيع والجماهير والطبقات... إلخ» في 
حين يتجنبون الكلام عن مشكلات الناس من حيث هم أفراد. إنهم يكرّسون «حقوق 
الشعب» في مواجهة «حقوق الإأنسان»» و«حقوق المجتمع» في مواجهة «الحقوق 
الإأنسانية». 

بالنسبة للاإنسان»ء كل قرار ينطوي على اختيار للأصعب وكل تغليب لمصلحة 
اجتماعية على المصالح الفرديةء إنما يتم خلال صراع داخلي بين دوافع مختلفة في 
إطار منظومة أخلاقية. في مواجهة هذه الحقائق بدا الماديون يتحدثون عن الوعي» 
مو سين آن المقطلح إنما يعي الروغي اللجتاعي: مى شعو ن الفرة باضباته إلى 
مجتمع» وبأن حياته تتحقق من خلال عضويته في المجتمع. ولكن» لأن الوعي ليس 
سوى مرادف للأخلاق. فإن الماديين قد انتهوا بذلك إلى إدخال عنصر غريب تمامًا 
ليس مُدرَجًا في قائمة المذهب المادي. فإذا كان الناس حقيقة أعضاء في مجتمع -وأنه 
لا يمكنهم إلا أن يكونوا كذلك - فحسب» فإن الاشتراكية تكون ممكنة. ولكن هذه 
النظرة إلى اللإنسان نظرة أحادية الجانب» ولذلك فإنها تقدم صورة غير صحيحة عن 
واقع الإنسان. فحيث إن اللإنسان فرد مستقل» وحيث إنه قادر على الاختيار» وحيث 
إنه كائن أخلاقى قادر على فعل الخير والشرء وحيث إنه فى كلمة واحدة-إنسان-فإن 
الاشتراكية في شكلها الثابت غير ممكنة. 1 


الأتباع والهراطةقة 


الخارجي الذي يشبه تنظيم الجيش» حیث یکول معروفا ہں بحص الأوامر و 


۲٤١ 


يطيعها. إنهم يحبون المناطق الجديدة التي ألحقت بالمدن» حيث تَقام المنازل 
متشابهة فى صفوف متراصة ذات واجهات موحدة. ويحبون الزي الرسمى الموحخد 
وفرق موسيقى الجيش» والعروض والاستعراضات.. وغيرها من الأكاذيب التي تزيّن 
وجه الحياة وتجعلها أكثر قبولا. إنهم بصفة خاصة يحبون أن يكون «كل شيء طبقا 
فهم يحبون الأمن والنظام والمؤسسات» والثناء من رؤسائهم» وأن يكونوا موضع 
عطف منهم» وفوق ذلك هم مخلصون مسالمون أوفياء» ومواطنون ذوو ضمائر حيّة. 
ls ll a a‏ 

ومن ناحية أخرى» يوجد أناس أشقياء ملعونون» في ثورة دائمة ضد شيء ماء 
يتطلعون إلى شيء جديد على الدوام. إنهم قليلا ما يتحدثون عن الخبز ولكنهم 
يتعحدثون عن الحرية كثيرّاء ويتحدثون عن السلام قليلاً وعن الشخصية اللإنسانية 
كثيرًا. ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذي يمنحهم مرتباتهم» وإنما على العكس» 
يزعمون آنهم هم الذين يطعمون الملك (ليست الحكومة هي التي تعولناء وإنما نحن 
الذين نعول الحكومة). هؤلاء الهراطقة الخارجون لا يحبون السلطة» ولا تحبهم 
السلطة. في الأديان يوقر «الأتباع» الأشخاص والسلطات والأوثان» أما عشاق الحرية 


المجتمع والجماعة 

يجب أن نفرّق بين المجتمع الذي هو مجموعة خارجية من الأفراد تجمعوا على 
أساس من المصلحة» وبين الجماعة التى هى مجموعة داخلية من الناس اجتمعوا 
على اسان من الشعور بالاتماء النجم قاق على المطالب المادية والجادة 
قائمة على المطالب الروحية» على الأشواق. الناس في المجتمع أعضاء مجهولون 
تجمعهم المصلحة وتفرقهم. وفي الجماعة يكون الناس إخوة تجمعهم أفكار واحدة 
كما تجمعهم الثقة» وباختصار: شعورهم بأنهم واحد. يوجد المجتمع لأنه يسهّل لنا 
الحصول على المنافع ويضمن بقاءناء فالطفل لا يمكنه البقاء بدون مساعدة الآخرين»› 
والكبير لا يستطيع العيش عيشة ميسّرة بدون معيّة الآخرين. وهذاهو مصدر المجتمع 
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بمعناه الخارجي (مصدر الفكرة الاجتماعية). ولذا يمكننا أن نستخلص من هذاء أن 
طموحات الإنسان للحياة بمجتمع لا تنبع من وجوده الحقيقي» وإنما من الضرورة. 
فالسعي إلى المشاركة في مجتمع لا يتم من ناحية الاعتبارات الجوهرية في 
الإنسان» وإنما من أجل المنافع التي يوفرها المجتمع''. المجتمع تحكمه قوانين 
الأصلح.. قوانين التبعية والاستغلال» أو على آحسن الفروض القوانين التي تسمح 
بالمشاركة في المصالح. لكن الجماعة وحدها هي التي تعرف العدالة وتبادل المعونة 
والتضامن والأخرة. ولقد نشا كثير من سوء الفهم نتيجة للخلط غير الواعي بين هذين 
المصطلحير. 

لقد تحدث المسيح عن الحب بين الناس وکا وتحدث «هوبز» عن 
«حرب الجميع ضد الجميع» (أو «ماركس» عن الاستغلال الخارجي)ء وكانا على 
حق أيضصًا. ولكن بينما كان المسيح يفكر في جماعة الناس» كان «هوبز» و«ماركس» 


(1) Thomas Hobbs: De cive - philosophical Rudiments Concerning Government and Society 
(Gardin City N.Y. Anchor Books, 1977). 

(۲) لتصوير الفرق بين المجتمع والجماعة نلفت نظر القَرّاء لظاهرة جديدة في أمريكا تلك هي موجة التنرّع 
العرقى والتعددية الثقافية التى انتشرت فى أمريكاء وكان أعمق حافز لها وفقا «لفكتور تيرنر» ۷¡›†0۲) 
Turner)‏ هو الببحث عن اغ اخاخ إلى التجمع العضوي» أو كما يسمیه تیر نر »)0٥ ٩1٩17148‏ 
وهو بتعريفه: «جماعة تلقائية ذاتية النمو.. إنها ضد التنظيم وضد المادة». إن «المعية» أو الوجود 
الجمعي من صميم الدين والأدب والدراما والفنون الجميلةء ويمكن أن نجد لها آثارًا غائرة في الأخلاق 
والقوانين والعلاقات« حتى فى !لîقتصlد. Victor Turner: Dramas, Fields, and Mitaphors:‏ 
Symbolic Action in Human Society (Ithaca N Y Gornêl University Press, 1974).‏ 
ويقول سكرتير معهد «سميثونيان» شارخا: «لا يوجد إجراء ناجح لمواجهة الثقافة الجماهيرية سوى 
مهرجانات الفنون الشعبية التي تساعد على الاحتفاظ بتر كيبة التعددية الثقافية وما فيها من تنوع باهر. 
إنها تكشف عن الجماعات وتبعث فيها الحيوية. هذه الجماعات تعتبر استحكامات قوية لحماية 
الأفراد ضد غول الدولة الكبرى والمؤسسات qsllېرé“«: Sidney Dellon Ripley: The Sacred‏ 
Grove: Essays on Museums (New York Simon & Schuster, 1969).‏ 
- ويبدو آنه كان من الضروري الوصول إلى المستوى الآمريكي من التطور لنعرف مدى العلاقة بين 
المجتمع والجماعة وأن نفهم أن تطور المجتمع لا يودي إلى الجماعة وإنما يبتعد عنها. هذه الحركة 
الجماهيرية للبحث عن جذور الفردء كما يشهد عليها «آليكس هيلي» في روايته «الجذور»» وإحياء 
التقاليد والفنون الشعبية انبثقت عفويًا في الستينيات بتدعيم قوي من زعمائها الذين تمكنوا من جعل 
السلطات تصدر قانونًا لتشجيع التنوع العرقي.. 


E 


يفكران في مجتمع. واكتشف «آدم سميث»» أن دوافع المودة وبواعث الانتقام قوى 
تنظم العلاقات بين الناس. ولكن هذه الدوافع قوى توجد في الجماعة ولا توجد في 
المجتمع('. 

إن الحضارة» وقد خلقت المجتمع» تدمر الصلات الداخلية الشخصية المباشرة 
بين الناس» وتقيم بدلا منها علاقات خارجية مجهولة الشخصية غير مباشرة. تتمثل 
الصلات من النوع الأول في العلاقات الأسرية والاحتفال بالأعياد وحفلات الميلاد 
والزواج والوفاة التي يشترك فيها جميع أفراد الجماعة» كما تتمثل في تبادل المعونة 
المباشرة والرعاية من إنسان آخر. لكن بدلا من هذه الصلات التى تجعل من الإإنسان 
ا اا لى الحهارة وسات اعا وي ممع ار ريا اعا 
الحضارة بإنشاء مؤسسات للرعاية يعطيها بعد إنسانيًا بشكل ما. وكانت الجماعات 
المسيحية الأولى أفضل مثال على الجماعات الروحية بمعناها الحقيقى» ولكن حتى 
هذه الجماعات نصادف فيها أداء لواجبات مشتركة أعطتها سمة RE‏ هذه 
وأشياء آخرى ممائثلةء جعلت بعض الناس يرون فى المسيحية الأولى حر كة اشتراكية» 
كماراوا في السار انسح ة رعا من الشيوعة الداتة :وهي كير شاط بطة 
الحال أو هو سوء فهم لجوهر الأشياء. 


الشخصية و«الضرد الاجتماعي» 

لقد تسبت فكرة الطوبيا في تاريخ أوربا إلى المسيحية"ء وتلك حقيقة مأساوية 
فى تاريخها. «فمدينة الشمس» لصاحبها «كامبانيللا) نموذج لأرؤية مضادة للمسيحية» 
فهي تكس مملكة أرضية بدلا من المملكة السماويةء وتبعًا لذلك تتعامل مع مجتمع 
لا مَحَ الإنسان. إن «مدينة الشمس» إنكار للأهداف الأساسية في المسيحية. وهي 
بداية النظريات الاقتصادية والاجتماعية فى أوربا. 

إن الدين [المسيحي] > يتجه إلى تنظيم العالم الخارجي. إنما هو شعور والتزام» 
لا رفاهة ولا طريقة لمعيشة أفضل. وليس المسيح مصلحًا اجتماعيًاء كما أن الثورة 


(1) Adam Smith: The Theory of Moral Sentiments (New York Garland Publishers, 1971). 


(Y) Tomasso Campanella: Civitas Solis. 
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الفرنسية والتقدم العلمي ليسا وسائل للوصول إلى المثل العليا المسيحية في السلام 
والحب. كان المسيح مشغو لاأ بمصير النفس الإنسانية والخلاص» بينما كانت الطوبيا 
مجرد حلم إنساني کک عن مجتمع مثالي يسود فيه الاتساق والسلام الأبديين. 
وليس هناك شيءَ مر ك بن .الدین: کتاریخ لشهداء الإإنسانية» وبين «النجاح» 
ال اا ار او ری ف کیا وی ای د 
الأرض» ولا شركة فيما بينهما. 

لا تعرف الدراما فكرة «الأمن الاجتماعي»» ولا تعرف الطوبيا فكرة التبل 
الإنساني. ولذلك يتحدث «ماركس» عن المستخلين» ويتحدث «دستويفسکي» عن 
«المُستذلين والمُهانين»'. «الطوبيا الاجتماعية تعكس العلاقات التي تمنع الناس 
من ان عدوا وستغلوة فالقانون الطبيعي يبني علاقات لا يكونون فيها مستذلين 
ET‏ 

عندما کان «کامبانیللا» یکتب رؤيته عن المجتمع المثاليء کان ملهما بلا شك 
بالعبارة المسيحية «أحبّ جيراتّك». ولكن هذا الراهب البائس» بكل تعاطفه» لم 
يستطع أن يرى في مجتمعه المثالي أن الناس لم يكونوا جيرانا ولا أصدقاء.. لقد 
اختفوا.. تلاشوا في علاقات الإنتاج والاستهلاك وتوزيع العمالة.. فجاره لم يڂظ 
بحب ولا بکره.. لم یکن حيرا ولا شریرًاء لم یکن لدیه روح.. کان فردا مجهولا 
وإن كان كاملاً.. فردًا له مكانه في «مدينة الشمس»» وله وظيفة يؤديها من المهد إلى 
اللحد. 


إا كات هذا هو مت الطرما اها كفاع ها كضررة لجان واخ من 
الحقيقة» تشكّل الدراما جانبها الآخر. وتمثل أعمال «شكسبير» و«دستويشسكي» هذا 
الجانب الآخرء لأنها تصور العالم كدراما. في روايات «دستويقسكي» تتجلى النفس 
الإنسانية في عذاباتها الهائلةء وتتعاظم المشكلات والأحداث الداخلية بحيث يبدو 
العالم الخارجي - بكل ما فيه من ثراء وفقر ودولة ومحاكم ونجاحات وإخفاقات - 


(1) Feodor Dostoevsky: [Collections of Treatises] Vol. 3 [The Humilated and the Insulted] 
(Moscow: Goc Iza vo choodoj, 1956). 


(Y) Ernest Block: Natural Law and Human Dignity (Beograd n.p., 1977), p.7. 
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وهمًا على هامش الواقع. صورة العالم من منظور الدراما وصورته من منظور الطوبيا 
ليس فيهما شيء مشترك» فهما على طرفي نقيض» يقفان متعارضين كما يتعارض 
الكم مع الكيف» والاإنسان مع المجتمع» والحرية مع الضرورة. في الطوبيا لأ نرى 
سوى العالم» أما الإأنسان» فهو نقطة هامشية فيه تساعد على إدراك الشكل والمخطط. 
وفي الدراما يستغرق الإنسان في عظمته العالم بأسره» فيحوله إلى رؤيا أو مشهد أو 
مجرد وه (). 

الطوبيا صحيحة بقدر ما فى فكرة أن الإنسان «حيوان ذو عقل» صحيحة. ولقد 
تنيت المطريا من حتفن كلاهها نشا من العالي ألا وها مطاني الإنسان (وهي 
دائمّا مطالب طبيعية)ء وذكاء الإإنسان (أو طموحه إلى أن يحقق مطالبه بطريقة 
عقلانية). ولأن الإنسان لديه مطالب دائمّاء فعليه أن يعيش في مجتمع» ولأنه كائن 
ذكي فسيطمح إلى بناء أفضل المجتمعات تنظيمًا. بمعنى أن مجتمع «حرب الجميع 
ضد الجميع» مقضي عليه بالزوال. إن مبادئ المجتمح المثالي ليست هي الحرية أو 
الفردية» بل النظام والتماثل"'. 

في ضوء الحقائق السابقة» يتبين لنا أن هناك علاقة مباشرة بين الطوبيا ونظريات 
التطور عن أصل الإنسان. وقد لاحظ هذه الحقيقة أيضا عالم البيولوجيا «رودلف 
فرش 

لقد كيف «داروين» الأفكار الاجتماعية الخيرة بمعنى من المعاني» فلكي يصلح 
الإإنسان للتجارب الاجتماعية المختلفةء أو لكى يكون مواطتًا صالحًا لأي طوبيا 
ل و فض جه ةا لر (داروین». أما الإنسان الحقيقى» فهو من الفردية 
وال وات الا ت باح لرا رلا ان رن عو اا 
مجتمع. ويبدو أن القضاء على كل شيء إنساني» وعلى الأخص فردية الإنسان 
وحريته» هو الشرط الأساسي للطوبيا. 


() تلتصق الأآديان بعلم الفلك القديم الذي جعل الأرض (والإنسان) مركرًا للكون» ومن هنا كان عداء 
الكنيسة المرير ل«كوبر نيكوس» الذي جاءت نظريته مخالفة لهذا الاعتقاد. 
(۲) ينبغي أن نتذكر هنا أن المثل الاجتماعي الأعلى عند إبيقور ليست الحرية وإنما السلامة. 
Rudolf Luduig Karl Virchow: Disease, Life, and Man (Stanford Stanford University Press,‏ )"( 
.)1958 


twıtter @ baghdad library 


ولذلك» فإن الطوبيا عقيدة الملحد وليست عقيدة المؤمن» ولكن إذا كان الإنسان 
فردًا وليس «حيوانًا كاملاً» فإن هذه العقيدة مجرد وَهُم. لقد أصبح المجتمع المثالي 
مستحيلاً منذ لحظة الخلق.. لحظة «أَنْسَتَة الإنسان».. فمنذ تلك اللحظة بدأ الإنسان 
يوا جة صر اعا أبديًا ‏ يحضف ية القلى و الا حاط :نها الذراما الإنسانة: #ووطا اهبطا 
بعضك يعض عَدوٌ ..4. إن المجتمع المثالي سلسلة متصلة مُملّة لا تتتهي.. سلسلة 
يتم فيها سلب الشخصية من الناس جيلاً بعد جيل.. سلسلة ليس فيها سوى الإنتاج 
والاستهلاك ثم التلاشي في ظلمات الموت.. أو الخلود «الخاطى». إن حقيقة الخلق 
وإرادة الله فى وجودالإنسان جعلا هذه الآلية وهمية ومستحيلة. ومن هنا جاء تعصب 
الو ارات حم دال راا هاا هة وا اعلن أا الو ا 
المجتمع ومصالحه هي القيمة الأسمى» فقد أراد الله أن يكون الإنسان هو صاحب 
هذه القيمة. لقد وهب الله الحرية للإنسان لكي يجعل من هذا العالم فتنة» ولكي 
يؤكد أن الإإنسان وروح الإنسان هي القيمة الأعلى. 

إن الاعتقاد في إمكانية تحقيق الطوبياء تفاؤل ساذج قائم على إنكار النفس 
الإنسانية. وأولئك الذين يتجاهلون الروح الإنسانية والشخصية الإنسانية هم 
الذين يؤمنون «بتدجين» الإإنسان وإدماجه في مجتمع لیصبح قطعة من الآلية 
الاجتماعية. 

وعلى عكس ذلك إذا آمنت بروح الإنسان» فإن هذا يعني عمليًا أن تكون واعيًا 
بوجود محيط هائل صعب العبور» من العصيان والشك والخوف والتمرد. إذا عرفت 
بأن أخص خصائص الانسان فرديته التى لا شفاء له منهاء تبيّن لك استحالة قولبة 
اانا هر و ا و ل اا ر ع جي ا 
بازدراء ويهبٌ باحثا عن حريته وحقوقه الإنسانية. إن الإنسان «حيوان يرفض أن يكون 
E‏ 


(1) سورة البقرة» الآية .)١١(‏ 

(۲) لقد دلت الخبرة أن المجتمعات التي لم تدخل في تجربة الوحدانية هي أنسب لقيام الطوبيا حيث يسهل 
فرض الطاعة والتمائل والتلاعب بالبشرء وعبادة الزعماءء والتدريب» وهى معايير بدونها تكون الطوبيا 
مستحلة. 
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الطوبيا والأسرة 
إن الأسرة ليست هي الخلية الأساسية للمجتمع كما تعلن بعض الدساتير 
القديمة'. فالأسرة والمجتمع متنافران» ذلك لأن المبدأً الرابط في الأسرة هو 


كل درجة تطور في المجتمع يقابلها حيفٌ بالأسرة بنفس النسبةء فإذا ما تم 
تطبيق المبداً اللاجتماعي بكل نتائجه - آي وصل إلى وضع الطوبيا - تلاشت الأسرة. 
فالأسرة» باعتبارها حاضنة العلاقات الرومانسية والشخصية الحميمة» في تعارض مع 
جميع مبادئ الطوبيا. وقد اعترف «أنجلز» بهذه الحقيقة قائلا: «الأسرة منذ تاريخها 
لدائرتها. فقد كانت هذه الدائرة تحتوي فى الأصل على القبيلة بأسرهاء وفى إطارها 
کان للجنسین علاقات زواجيةء ثم بدأت عملية الاستبعاد تاغل مجراهاء فذهب من 
الأقارب أبعدهم أولاً ثم ذهب أدناهم فأدناهم.. حتى الأقارب بالزواج.. وتصل 
الدائرة في ضيقها بحيث يصبح الاجتماع في علاقة زواجية مستحيلاً من الناحية 
العملية.. وفي الختام لا يبقى سوى الفرد وحده مع علاقة سائبة «بالجنس الآخر».. 
وبهذا الانحلال یتو قف الزواج»". 
آو شكل من أشكال الإنتاج. فنقراً في «جمهورية أفلاطون»: «يجب وضع النساء» بين 
سن العشرين والا ربعين» في غرف خاصة مع رجال بين سن خمس وعشرين وخمس 
الدولة ولا يسمح لهم بمعرفة آبائهم وآمهاتهم. ویسمح بالعلاقات الخ ية لاا 
اللائي يقل عمرهن عن عشرين سنة والرجال الذين يزيد عمرهم عن خمسين سنةء 
ولكن نتيجة هذا الحب يجب إزالتهاء وإذا ولد طفل من هذه العلاقةء فيجب تركه 
حتى يموت جوعًا. فالحياة الأسرية والحب الأسري لا بد من إزالتهما»". 


(1) فى دستور الاتحاد السوقيتى ۱۹۷۷ تأخذ «التعاونية» مكان الاأسرة. 
(Y) Friedrich Engles: The Origin of the Family.‏ 
(۳) ترفض الطوبيا الحب لأنه علاقة شخصية لا علاقة اجتماعية.. وكان أحد أهداف «الثورة الثقافية» = 
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إن «أنجلز» أوضح من هذاء حيث يقول: «العامل الحاسم في التاريخ - وفقا 
للمذهب المادي - هو الإنتاج وإعادة الإنتاج لمطالب الحياة المباشرة» والإنتاج 
عملية ذات وجهين: وجهها الأول» يشتمل على إنتاج وسائل الوجود من السلع 
الغذائة والملبس a‏ ودوات الإنتاج. ووجهها الثاني» يتلخص في إنتاج 
الكائنات البشرية نفسها - أي تكاثر النوع»'). ثم يمضي «أنجلز)» فيقول: «(سيصبح 
من الواضح آنه لكي يتم تحرير النساء لا بد من تحقيق الشرط الأول لذلك وهو 
إدخحال جميع النساء فی النشاط العام» وهذا یعنی إلغاء الاأسرة المنعزلة كوحدة 
اقتصادية اجتماعية.. وبتحويل وسائل الإنتاج إلى الملكية العامة تتوقف الأسرة عن 
أن تكون الوحدة الاقتصادية للمجتمع. وتصبح إدارة البيوت صناعة اجتماعية. فتعليم 
الأطفال والعناية بهم يصبح شأتًا من الشئون العامة.. ويرعى المجتمع جميع الأطفال 
بالتساوي» سواء کانوا أبناء شرعيّین أو غير شرعيّين»". 

ويذهب «ماركس» إلى أن القضاء على الأسرة أو «ذبولها»» يعني تكييف الإنسان 
للمجتمع» أو تحويله إلى «كائن اجتماعي بكليته»» وبذلك تتحول جميع اساسيات 
الوجود اللإنساني» من اجتماعية ومادية ومعنوية» من الأسرة إلى المجتمع. 

أما «سيمون دي بوقوار» - الكاتبة الفرنسية المعروفة بنشاطها في مجال تحرير 
المرأًة پفرنسا وخارج فرنسا - فهي صريحة قاط فی بها خت تقر ل: «ستظل 
المرأة مستعبدة حتى يتم القضاء ء على خرافة الأسرة وخرافة الأمومة والغريزة 
الاأبوية»(". 


= بالصين - وهي أكبر محاولة حتى الآن للوصول إلى الطوبيا - إعادة تعليم الشباب رفض الحب 
باعتباره «اتجاها برجوازيًا) إنما يسمح بالحب فقط إذا كان حبًا للوطن والاشتراكية وللزعيم «ماوتسي 
تونج»» أما الحب في أصله الطبيعي فإنه «أعشاب سامّة» من مخلفات المجتمع البائد يجب القضاء 
عليه. حتى في الأدب كان الحب بين رجل وامرآة موضوعًا محرمًا لزمن طويل» وكانت الكتب التي 
تتعرض لهذا الموضوع تسحب من محلات بيع الكتب ومن المكتبات أيضًا. وبعد موت (ماوتسي 
تونج» عادت رواية «تولستوي» «أنا كارنينا» للظهور في المحلات» فكان الناس يقفون لشرائها في 

طوابير يبلغ طولها أحيانا مائة متر. 
Engles: Introduction to the 1884 ed. of his Origin of the Family.‏ )1( 

(۲) المصدر نقسه. 

(%) New York Magazine Saturday Review. 
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لا تقضي الحضارة على الأسرة فقط من الناحية النظرية» وإنما تفعل ذلك في الواقع 
ا E a‏ ونستطيع 

أن نتتبع القضاء ء على الأسرة في كثير من الجوانب. . فعدد حالاآت الزواج في تقهقر 
متصل»› مع تزايد في نسبة حالات الطلاق» وازدياد عددالنساء العاملات» والزيادة 
المطردة في عدد المواليد غير الشرعيين» وازدياد مستمر في عدد الأسر التي تقو 
على أحد الوالدين فقط وهي الأم... إلخ'. ويجب أن نضيف هنا أيضَاء E‏ 
البيوت الأرامل صغار السن» بسبب شيوع الحوادث وارتفاع عدد ضحايا السكتة 
القلبية وأمراض السرطان» وهي جميعًا شديدة الصلة بأسلوب الحياة الحضارية. 

وفي سنة ۱۹٠١‏ تَسّاوى عدد الزيجات المنعقدة في «كاليفورنيا» مع عدد حالات 
الطلاق. وسرعان ما انتقلت هذه النسبة إلى مراكز أخرى من أعلى مراكز الحضارة فى 
الحالم. وهكذاء تصاعدت نسبة حالات الطلدق إلى حالات الزواج تصاعدًا مفاجتً 
ثابتا في کل مکان» فقد كانت النسبة بأمریکا سنة ۱۹٦۰‏ هي »/.۲١‏ وفي سنة ١۹۷٩‏ 
ارتفعت النسبة إلى ./.٤6۸‏ وفي الاتحاد السوشيتي سنة ٠۹٠١‏ كانت نسبة الطلاق إلى 
الزواج ٠/٠١‏ ارتفعت سنة ۱۹۷۳ إلى ۲۷/. وارتفع عدد حالات الطلاق في سويسرا 
خلال عشر السنوات الأخيرة إلى الضعف”". بينما في بولندا زاد أربع مرات خلال 
العشرين سنة الأخيرة. وفي خلال العقود الثلاثة )۱۹۷١ - ۱۹٤٥(‏ زاد عدد حالات 
الطلاق في «تشيكوسلوفاكيا» ثلاث مرات. وفی في «براغ٤»‏ بين کل ثلاث زیجات»› 
تنتهي واحدة منها إلى الطلاق. وفى استبيان أجري فى فرنسا بين طالبات المدارس» 
كانت الرغبة فى الاستقلال والحياة السائبةء تأخحذ الا الأول بن الرغبات ‏ ينما 
جاءت الرغة في الزرا في ار اا وقد نشر «معهد استكهولم للبحوث 
الاجتماعية» نتائح مسح أجراه سنة ۱۹۷١‏ نعلم منه أن النساء اللائي يذهبن إلى دور 


)١(‏ في تعداد الزواج (حوالي ٥‏ من كل ٠٠٠١‏ شخص)» وتقف سويسرا والسويد في أسفل درجات السلم 
العالمي. 

(۲) وبنسبة /.٠٤ , ١‏ من الطلاق بين كل عشرة آلاف من السكان» وتقف سويسرا فى أعلى القائمة بين دول 
أوربا (البيانات مستقاة من إحصاءات الحكومة لسنة .)١۱۹۷٩‏ ۰ 

(۳) تقریر «ب. جازو» في مؤتمر دولي عَقد في «بون» سنة ١۹٦٩۰‏ 
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الدعارةء في أكثر الحالات» نساء ميسورات الحال» وإنما أصبحن مدمنات للدعارة 
فقط لأنهن يستعذبن هذا الأسلوب من أساليب الحياة السائبة. 

وطبقا لبيانات مستقاة من «المجلس الاجتماعي للأمم المتحدة)» إن مشاركة 
المرأة في الحياة الاقتصادية قد نمت خلال الخمس والعشرين سنة الأخيرة نموا 
أكثر مما كان مُتوقعًا لها. ففي سنة ۱۹۷١‏ كانت نسبة النساء المشتغلات في وظائف 
بالعالم /.١‏ من المجموع الكلي للعاملين. ويمكن القول» بأن نسبة النساء العاملات 
في الاتحاد السوقيتي هي ۸۲ امرأة بين كل مائة امرأة قادرة على العمل. وتبلغ النسبة 
في ألمانيا الشرقية »/.۸٠*‏ ثم تليها بلغاريا بنسبة ٤‏ 1۷ ثم المجر ۷۳ ورومانيا ۷۳ ثم 
بولندا »/.٦۳‏ ويتبع هذه الدول فنلندا والسويد وتشيكوسلوفاكيا والدانمارك واليابان. 
ما في مجموعة الدول التي تشمل إنجلترا وسويسرا والنمسا وأمريكا وألمانيا الغربيةه 
فإن حوالي نصف تعداد النساء من العاملات بين ./.٥۲١ - ٤۹‏ ونلاحظ آن نسبة تشغيل 
النساء أكبر في الدول الشيوعية من الدول الأخرى» رغم أنها ليست الأكثر تقَدمًا بين 
الدول التي ذكرناها. ومن الواضح» أن ذلك يرجع إلى تأثير الأيديولوجية الشيوعية 
وموقفها من الأسرة ومن توظيف النساء. وهناك حقيقة أخرى مماثلة لا يمكن 
تفسيرها فقط بالتطور التكنولوجي» وهي أنه في الاتحاد السوفيتي كما في أمريكا 
يوجد أكبر عدد من الأطفال ٠ E‏ ویحتل الاتحاد النوقنى فن هذه 
المشكلة المركز الأول بين دول العالم المتقدم» والسبب هو أن الاتجاه الحضاري 
العام هناك قد تزاوج بموقف آيديولوجي سلبي تجاه الزواج والأسرة. 

إن ظاهرة انفصام عرى الأسرة في الصين وكوريا قد نتجت عن الأسباب نفسها. 
ففي الصين» تعيش ملايين الأسر في حالة انفصال: يعمل الأب في جزء من الدولة 
وتعمل الام ومعها الأطفال في جزء آخر» ولا يلتم شمل الأسرة إلا مرة واحدة كل 
عام. والسبب المُعّلن هو حاجة الدولة الاقتصادية أو المصلحة العامة. 

وطبقًا لبعض الدراسات المسحيّة فى أمريكاء وُجد أن عدد الأطفال الهاربين من 
رت اف ف وات ل ت ی ا 6ے اا 
۱۹۷٩‏ 


۲0۱1 


في مثل هذه الأوضاع المتردية يجد المُسنون أنفسهم في أسواً حال» إن كبار السن 
لهم حقوق الشباب نفسها في هذا العالم» ولكن الحضارة» وقد خلت من المعايير 
الأخلاقيةء لا تعرف سوى الدوافع العقلانيةء فصل هذا العالم على مقاس الشباب 
ومزاجهم. يقول طبيب نفسي يوغسلافي: «على مسرح اللذة يوجد أكبر مجال لأكثر 
الناس حيوية وأولئك هم الشباب والأصحاء». إن الأوضاع التي تضع الجنس على 
رس جميع القيم تخر -بطبيعة الحال a a‏ 
لقد أأعلن في هذا المناخ أن احترام كبار السن من أكبر تعصباتناء فإذا لم تكن توجد 
أرواح إنسانيةء فإن المستين هم أقل شيء نحتاج إليه في هذا العالم. إننا هنا بإزاء سَلم 
للقيم. فلا الدين يخير موقفه من سلم القيم» ولا تتنازل الحضارة عن موقفها. 

لقد كرست جميع الأديان الأسرة باعتبارها عَس الرجل» واعتبرت الأ المعلّم 
الأول الذي لا يمكن استبداله بغيره. أما الطوبياء فإنها تتحدث دائمًَا بابتهاج عن 
التعليم الاجتماعي ومدارس الحضانةء وبيوت الأطفال وأمثال ذلك. وبصرف النظر 
عن رأينا الخاص في هذه المؤسسات» فإن هناك شيئًا واحدًا مشتركا فيما بينها جميعًاء 
آلا وهو غياب الأّم ووضع الأطفال في رعاية الموظفين. وكان «أفلاطون» أول من 
اخترع طوبيا وهي «الجمهورية»» وكان أول من وصف وصقا منظمًا فكرة التعليم 
الاجتماعي. وقد تَوّجت هذه الفكرة في كتابات الاشتراكيين خلال القرنين التاسع 
عشر والعشرين. وهي ظاهرة مشروعة»ء طالما أن الإنسان «حيوان اجتماعي» (وهو 
كذلك بالفعل بجزء من وجوده)» فإن التدريب والتعليم الاجتماعي والحضانةء وما 
يزعمون بأنه المجتمع المثالي» هي الحلول المناسبة. أما الحب الأبوي والأسرة 
والتعليم الديني والفني» والفردية والحرية» فليست أكثر من رومانسية فضولية في 
مجتمع مثالي يؤدي فيه كل واحد وظيفته كاملة بدون خطأ. في هذا النظام 
الكامل -أو هذه المثالية القائمة على التماثل التام وانسلاب الشخصية -ليس من شأن 
الم أو الأسرة إلا إثارة الاضطراب. 

الأم تلد الإنسان وتربيهء أما الحضانة فإنها تهّىئ عضرا في مجتمع» تصمّم 
مواطتا يسكن الطوبيا. الحضانة مصنع أو آلة تعليمية. في الستينيات كتب «ستانسلو 


o۲ 
twıtter @ baghdad library 


جستر افو فيتش ستروميلين» يقول'“: «الآن وقد أعطينا الأولوية المطلقة للأشكال 
الاجتماعية من التعليم فوق جميع الأشكال الأخحرى» علينا ن ننشر هذه الأشكال في 
المستقبل بسرعة تمكننا خلال ۲١ - ٠١‏ سنة من جعلها متاحة لجميع المواطنين من 
المهد إلى سن النضوج». ثم يمضي الأكاديمي رفيع المنزلة بفخر يطوّر رؤيته الرهيبة 
فيقول: «إن كل مواطن سوفيتي بعد مغادرته لمستشفى الو لادة» سيوضع في الحضانة 
ثم يرسل بعد ذلك إلى مدرسة ما قبل الابتدائية آو إلى «دار كل الأطفال»ء ثم إلى 
مدرسة داخليةء وهنالك يعطى شهادة لکي يستقل بحياته.. فيرسل إلى المصنع أو 
إلى معهد للتعليم العالي»... وهكذا لا نرى أمّا ولا أسرةء فنحن لن نرى ما لا وجود 
له. فبدلاً من التربية أو تنشئة الإنسان» نواجه عملية تكنولو جية كأننا بإزاء إنتاج دواجن. 
إن قمة هذا الموقف «الحضاري» تجاه الأسرة تطالعنا به العبارة الماركسية الشهيرة فى 
كتاب «رأس المال»: «إن الأطفال من كلا الجنسين يجب حمايتهما من أبويهما». 

يوجد بعض الشواهد تدل على أن الاتحاد السوفيتي قد غير من موقفه تجاه 
الأسرةء إلا أن هذا يعتبر (فى إطار الأيديولوجية) نوعًَا من الانحراف. أما إذا كان 
حديثنا عن المبادئ» فإن جوهر المسألة لا يكمُن فيما إذا كانت لعنة الاأسرة عند 
«أنجلز» أو «ستروميلين» صحيحة أو خاطئةء ولكن فيما إذا کان يستطيع «آنجلز» 
أن يكون له موقفٌ مخالفٌ من الأسرة على الإطلاق؟ ذلك لأن «أنجلز» إنما كان 
يستنبط فحسب النتائحج ا ذات طراز ثابت (أو طوبيا.. وهي الشيء نفسه). 
فالحضارة ل تتحقق تحققا كاملا إلا بالقضاء على الشخصية الإأنسانية.. فالاانسان 
وشخصيته لا يتلاءمان مع آلياتها وأبنيتها ومؤسساتهاء وتعاونياتها ومصالحها العامة 
وعدالة دولتها ونظامها.. 

وهذا هو السبب فى نشوب الحرب التى لا تتوقف بين الإأنسان وبين هذا «العدوان 
المبرمج»» على حد قول «آندریه ڦوزنسنسکي». 

إن موقفنا تجاه الزواج والأسرة والتعليم والأبوين والطاعنين في السن - يتوقف 
على رؤيتنا للاإنسان.. أي على فلسفتنا تجاه الإإنسان. على سبيل المثال» نجد نوعين 


AA) »Stanslaw Gustravovich Strumilin (1)‏ _ 4 ۱۹۷) هو آکادیمی سوفیتی کان من کبار رجال 
الحكومة السوفيتية لفترة طويلة. 
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من الزواج مختلفين: فيو جد -من ناحية -الزواج بعقد مدني (كنظام الزواج الحديث 
في السويد)ء ونجد - من ناحية أخرى - الزواج المقدس (كالزواج الكاثوليكي). 
ونحن هنا لا نبحث عن آي واحد من هذين النوعين من الزواج هو الصحيح» إنما 
نريد أن نؤكد حقيقة هامةء وهي أن المذهب العقلاني لا يمكن أن ينظر إلى الزواج 
إلا باعتباره عقَدًاء بينما تراه المسيحية رباطًا مقدسا. ولذلك عندما أعلن «أنجلز» 
زوال الأسرةء لم يكن مخطتًا من وجهة نظر الفلسفة الرسمية. أما علماء الاجتماع 
السوقيت -الذين أرادوا إعادة نظام الأسرة القديم من آمثال «د. ور لانيس» (كنمهاإا) 
وغيره - فهم مخطئون لأنه ما دام الإنسان ليس أكثر من «حيوان كامل»» فإن «وصفة» 
الآكاديمي «ستروميلين» هي الحل الصحيح الوحيد. 

إننا لا نعرف ما هي القيمة الداخلية لهؤلاء البشر الذين تنتجهم هذه الصناعة 
العجيبةء ولكننا نعلم أن كميّاتهم في تناقص هذه الأيام بنسب مزعجة. فالمرأة 
لا ترغب أن تلد طفلاً ستفقده فور ولادته. ولذلك نرى - في جميع الدول 
المتتحضرة - ركودا أو انخفاضصًا في نسبة المواليد» راجعًا إلى وضع الأمهات أو إلى 
الرغبة في الانطلاق في حياة سائبة بدون التزامات - وهي نتيجة مباشرة لغياب القيم 
الدينية والثقافية. 

في كثير من الدول الأوربية نجد معدل المواليد سلبيًا. ويرى «بيير سوني» 
)P Soni)‏ - الأستاذ بجامعة السربون - أن الجنس الأبيض يواجه خطر الز و 
فقا كاد رق أن انخفاض معدل )لمو الد ق ألمانا من الخطررة تف إذ الالمان 
فد لاون في القر ن القادة ون الفقدير ات السكاتة أن كان فر نبا الذي اة 
تعدادهم الآن ٠۲‏ مليوتًا سينخفض إلى ۱۷ مليوتًا في النصف الأول من القرن الواحد 
والعشرين. وقد تبدو هذه التقديرات مبالعًا فيهاء ولكن البيانات الإإحصائية تؤدي إلى 
استنتاج هذه النتيجة. فقد انخفض عدد سكان ألمانيا سنة ۱۹۷١‏ مقارنة بتعداد سنة 
)›,٥‏ بنسبة ۳۳ , *./ (أي أكثر من ۲٠١‏ ألف فرد)» وكانت نسبة الانخفاض سنة 
٥ء‏ مقارنة بتعداد سنة ٤۱۹۷ء‏ هى ٥١‏ , *./. وكان الانخفاض فى برلين عاليًا 
جت ع 0/۷ 


17( البيانات مستقاة من المعهد الفيدرالى للح حصاء فی (اقسبادن). 
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لقد وجد البرلمان السويدي آنه من الضروري أن يتضمّن فى قائمة أعماله 
اد غد اله ين بار ن عة بحت اا دوا با آل ن جل 
وفيات الأطفال» وفيها متوسط أعمار الناس هو الأعلى في العالم» والتعليم فيها مجاني 
على كل المستويات» وساد السلام فيها أكثر من ٠٠١‏ سنة» وليس فيها أي مشاكل 
تتعلق بالاكتظاظ السكاني» وإنتاجية العمال فيها هي الأعلى في العالم» ومستوى دخل 
الفرد فيها أحد أعلى المستويات في العالم... ومع ذلك يقلق البرلمان فيها من تفاقم 
الأمراض العقليةء ويسند إلى الدكتور «هانز لومان» («10۳3 -)8١s‏ وهو طبيب نفسى 
رر ا E‏ او ت 
إن معظم النساء المتزوجات يعملن في وظائف (خارج البيت)» فإن الميدان الحيوي 
للأسرة قد تأثر تأثرّا حطيرًا: أكثر من /.٠١‏ من الأمهات في السويد ممن لهن أطفال 
حتى سن الثالثة من الموظفات» و ١‏ ۷./ من الأمهات اللائى لديهن أطفال حتى سن 
اا و ی ج ا و ا ا 
نخلق لأطفالنا مجتمعًا بلغ من البرودة والعداء للأطفال حداغير عادي». 


جاء في التقرير الإحصائي السنوي للسويد أن كل واحد من اثنين من أطقال 
السويد هو الطفل الوحيد في الأسرة. وهذا هو الوضع نفسه في تشيكوسلوفاكيا. 
فالأزواج في تشيكوسلوفاكيا يرون أن الأسرة ذات ثلاثة الأطفال أو أكثر تمارس ترفا 
غير معقول. في مناخ كهذاء تشير البيانات اللإحصائية أن السويد في سنة ۱۹۹۰ لن 
تكون قادرة على الاحتفاظ «بمعدل المواليد المعتاد» لسكانها. 

لقد أحالت الحضارة النساء إلى موضوع إعجاب أو استغلال» ولكنها حرمت 
المرآة من شخصيتهاء وهي الشيء الوحيد الذي يستحق التقدير والاحترام. هذا 
الوضع مشهود بشكل مطرد» وقد أصبح أكثر وضوحًا في مواكب الجَّمَّال أو في بعض 
مهنِ نسائية معينة مثل «الموديلات». في هذه الحالات لم تعد المرآة شخصية ولا 
حتى كائتا إنسانيًاء وإنما هي لا تکاد تكون أكثر من «حيوان جميل». 

لقد آلحقت الحضارة الخزي بالأمهات بصفة خاصة»ء فهى تفضل على الأمومة 
أن تحترف الفتاة مهنة البيع» أو أن تكون «موديلا»» E‏ الآخرين» أو 
سكرتيرة أو عاملة نظافة. إنها الحضارة التي أعلنت أن الأمومة عبودية» ووعدت بأن 
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تحرر المرأة منها. وتفخر بعدد النساء اللاتي نزعتهن (تقول: حررتهن) من الأسرة 
والأطفال لتلحقهن بطابور الموظفات. 

على عكس هذا الاتجاه تمجّد الثقافة دائمًا الم فقد جعلتها رمزّا وسرًّا وكائتا 
مقدسًا. وخصصت لها أجمل الأشعار» وأكثر الأعمال الموسيقية عذوبة» وأكثر 
اللوحات الفنية والتماثيل جمالاً. فبينما آلام الأم مستمرة في عالم الحضارة يرسم 
«بيكاسو» لوحته الرائعة «الأمومة»» ويترنم بتمجيد الأمومة حين يقول: «بالنسبة 
للثقافة لا تزال الم حية». 

تسير «بيوت المسنين» جنبًا إلى جنب مع «بيوت الأطفال» المحرومين» فهما 
ينتميان معا إلى النظام نفسه» وهما في الحقيقة حالتان للنوع نفسه من الحلول. 
فبيوت المسنين وبيوت الأطفال تذكرنا بالميلاد والموت الصناعيين. كلاهما تتوفر 
فيه الراحة وينعدم فيهما الحب والدفء. وكلاهما مضاد للأسرة» وهما نتيجة للدور 
المتغيّر للمرأًة في الحياة الإنسانية. وبينهما ملمح مشترك هو زوال العلاقة الأبوية: 
ففي الحضانة أطفال بلا آباء» وفي دور المسنين آباء بلا أطفال. وكلاهما المُنتح 
«الرائع» للحضارة والمثل الأعلى في كل طوبيا. 

إن الأسرة والأمومة معها ينتميان إلى المفهوم الديني» أما الحضانة بموظفيها 
فتنتمي إلى مفهوم آخر. 
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القسم الثاني 


الاسلام: الوحدة ثنائية الطب 


twitter @ baghdad library 


الفصل الأول 


موسیى و عیسی و محمد 


«يمكن للدين أن يؤثر في العالم الدنيوي إذا هو نقسه أصبح دنيويًا». 


هتاوالاآن 


للإسلام تاریخان: تاریخ سابق على ظهور محمد بيو وتاريخ بعد ظهوره. هذا 
التاريخ اللاحق هو تاريخ اللإسلام بمعناه الضيق» ولا يمكن فهمه فهمًا كاملا إذا لم 
يكن الدارس على معرفة كافية بتاريخ اللإسلام السابق»ء وعلى الأخص فترة اليهودية 
والمسيحية. 

لقد قامت هذه الأديان الثلاثة بدور رئيسي في تاريخ الاإنسانية» ومن خلالها 
أصبح الإنسان محورًا للتاريخ» وتعلم أن ينظر إلى الإنسانية في مجموعها ككل. 
ومن خلالها عرف الإإنسان معنى الحياة الجوانية والحياة البرانيةء وعرف معنى التقدم 
الجواني والتقدم البزاني» وما بينهما من علاقات وحدود. ولقد تَوّجت النجاحات 
والإإخفاقات التاريخية» لكل من اليهودية والمسيحية» بخبرة إسلامية عن الجنس 
البشري. وهكذاء فإن موسى وعيسى ومحمد قد تجسدت فيهم ثلاثة إمكانات مبدئية 
لكل ما هو إنساني. 

تا اليهودية بين الأديان اتجاه «هذا العالم»» فجميع أفكار ونظريات العقل 
اليهودي معنية بإقامة جنة أرضية. و«كتاب أيوب) ٠‏ هو حلم بالعدالة التي لا بد أن 
تتحقق على الأرض. لا في العالم الآخر وإنما «هنا والآن». 


(1) الصدوقيون: هم أتباع «صادوق»» كانوايشكلون حزبًا دينيًا سياسيًا قديمًا يمشل التسلسل الهرمي 
الحاكم» وكانوايُعتبرون قلب الأرستقراطية الكهنوتية في الفترة الأخيرة للدولة اليهودية خلال القرنين 
الثانى والأول قبل الميلاد. كانوايعتمدون اعتمادًا كليًا على قانون موسى رافضين القوانين العرفية أو 
التقليدية. 
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إن اليهود لم يتقبلوا أبدًا فكرة الخلودء فحتى عهد المسيح كان «الصَدّوقيّون» 
لا یزالون يرفضونها'. ویقرر «موسی بن ميمون» - وهو أكبر مفكر يهودي ظهر 
في العصور الوسطى _ أن الخلود فكرة غير ذات موضوع» لأنها تنقض نفسها 
بنفسها". وذهب «بندکت سبينوزا» - وهو فيلسوف يهودي آخر کبیر - أبعد من 
ذلك» فصرح بان العهد القديم لا يذكر شيئًا عن الخلود". لقد لاحظ «رينان» ومن 
بعده «برديائيش» - بحق - أن اليهود لم يستطيعوا أن يتقبلوا فكرة الخلود لأنها لا 
تنسجم مع فكرتهم عن العالم الذي لا يرون فيه سوى «هذا الجانب» (الدنيوي). 
ويقول «هسداي كريكاس» (ءهءنهإ٣‏ نهلوة4): «إن المادة هي جسد الله». إنه 
لمن اليسير أن نتتبع من خلال نموذج a E‏ 
اليهودية أو في مصدر تقاليدهاء حيث إن الدين في جوهره ظل ضحلا سطحيا إذا 
ما قورن باهتماماته القومية السياسية والدنيوية» وهو موقف على طرفي نقيض مح 
موقف المسيحية. ففي كتابات «سبينوزا)» من الممكن أن تضع مصطلح «الطبيعة» 
بدلا من المصطلح الذي يشير إلى «الألوهية» حيثما ظهر [دون أن يتأثر المعنى]. بل 
إن «سبينوزا» نفسه قد أشار إلى ذلك بصراحة. إن «سبينوزا)» باستبعاده من مصطلح 
الألوهية صفات التفرد والوعي (والاإرادة)» قد قربه من مصطلح الطبيعة إلى حد 
التطابق. ولا شك أن «سبينوزا»» رغم تجريده الرسمي من عقيدته اليهودية» إلا أنه 
في الحقيقة كان مفكرًا يهوديًا على الأصالة(. 


(1) 0[ ۴ه 00k‏ 8» كتاب منسوب إلى النبي أيوب وقد توسع الشعراء العبريون في قصته وجعلوامنها 
أسطورة البريء المستقيم الذي اشتد عليه العقاب قسوة وظلمًا..! (المترجم) 

(YT) Moses ben Maimon [Maimonides]: The Guide of the perplexed (Chicago: University 
of Chicago Press, 1963). 

(T) Leo Strauss: Spinoza’s Critique of Religion (New York: Schocken Books, 1965). 

(€) Ernest Renan: Oeuvres Complêtes, ed.. Vol. 7: Etudes d’ histoire religieuse: Le livre de 
Job (Paris: Calmann - Lévy, 1961), and Nikolai Berdyaev, the Beginning and the End.. 
(New York: Harper: 1957). 


(6) Bertrand Russell: History of Western Philosophy (New York Simon and Schuster, 1945), 
PP. 363-364. 
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إن مملكة «الزب»» التي كان اليهود يتنبأون بها قبل ظهور المسيح» كان «مفروضًا» 
آنها ستتحقق على الأرض» وليس فى السماء كما يؤمن المسيحيون. ففى كتابات 
المرد فن فر ارا بكرن المع ال الى ان ي اة 
فالمسيح الذي كان ينتظره اليهود لم يكن نبيًا يعاني ويموت» وإنما بطلا قوميًا سيقيم 
دولة الشعب المختار. فالعالم الذي يكون فيه العادل تعيسًاء عالم بلا معنى. هذا 
هو المبداً الساسى للعدالة اليهودية وكل «عدالة اجتماعية». ففكرة أن تكون الجنة 
اقل ار رد ف اعا سواء من ناحية خصائصها أو من ناحية 
أصلها. إن نمط التاريخ اليهودي في ماضيه وحاضره مصدر جاذبية قوية لجميع 
المقهورين» وأصحاب الحظ العاثر فى كل زمان. وقد تبنى «القديس أوغسطين» هذا 
النمط للمسيحية» كما تبناه «مارکس» للاشتراكية). وجميع الثورات والطوباويات 
والعقائد الاشتراكية وما يجري في مجراها من أفكار تتطلع إلى جنة في الأرض -كلها 
يهودية صادرة من «العهد القديم». 

إن فكرة «الماسونية» عن اليقظة الأخلاقية للبشر عن طريق العلم» هي فكرة 
وضعية يهودية. ولعل من الأهمية بمكان الكشف عن العلاقات الباطنية والظاهرة بين 
«الوضعية المنطقية» والماسونية واليهودية. فهذه العلاقات والتأثيرات ليست معنوية 
فحسب» وإنما هي أيصًا علاقات واقعية ملموسة. 

یری «سومبارت» أن تاريخ اليهودية هو تاريخ التطور التجاري" للعالم. وأول ما 
ظهرت العلوم الذرية كانت معروفة باسم «العلم اليهودي»» ويمكن أن يوصف علم 
الاقتصاد السياسي بالصفة نفسها. وليس من قبيل المصادفة أن تكون آلمع الأسماء 
في علوم الطبيعة النووية والاقتصاد السياسي والاشتراكية» جميعًا وبدون استثناء» من 
اليهود. 


إن اليهود لم يسهموا دائمًا في الثقافة» ولكنهم كانوا دائمًا يساهمون في الحضارة. 
ويبدو كأنهم في هجرة دائمة من حضارة آفلة إلى حضارة أخرى وليدة. وقد حدث هذا 


(۱) Werner Sombart: The Jews and Modern Capitalism (Glencor, II1.: Free Press, 1951). 


(¥) Werner Sombart: Les Juifs dans la vie Economique. 
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أيضصًا في الخرب. يقول «برتراند رسل»: «إن اليهود لم يكن لهم أي تأثير على الثقافة 
فى البلاد المسيحية»'. ولكن ما إن تسود الثقافة فى مدينة ماء حتى يظهر اليهود. 
ولقد نشأت مستعمرات يهودية في كل مدينة رئيسية على طول التاريخ. ففي التاريخ 
القديم» نجد مدن صور وصيدا وأنطاكية والقدس والإسكندرية وقرطاجة وروما. 
وفي إسبانيا الإإسلامية (الأندلس)»ء نجد مدن قرطبة وغرناطة وتوليدو وأشبيلية. وفي 
بداية عصر النهضةء نجد مدن أمستردام وفينيسيا ومارسيليا. وفي العصر الحاضرء 
ڪ ٤‏ 2 

في كل مدن العالم الكبرى وعلى الأخص المدن الأمريكية. هذه هي خطى الأقدام 
التي صنعت تاريخ اليهود. وفي تمويل اليهود لرحلة «كولمبس» رمز على إسهامهم 
مباشرة في اكتشاف عالم جديد شرع يمارس الحضارة منذ بدايتها الأولى» (ويوجد 
رأي مدعم بالأدلة على أن «كولمبس» نفسه كان يهوديًا). وكان أب العصر النووي 
الحديث يهوديًا أيضاء وهو «أينشتين». وهكذا كان اليهود في كل الظروف حملة 
التقدم الخارجي (المادي)ء بمثل ما كان المسيحيون حملة التقدم الباطني. 


الدين المجرد 

إن المادية اليهودية أو الوضعية هي التي لفتت العقل الإإنساني - خلال التاريخ 
اليهودي - إلى العالم» وآثارت الاهتمام بالواقع الخارجي. آما المسيحيةء فقد لفتت 
الروح الإنسانية إلى نفسها. فالواقعية الصريحة «للعهد القديم» لا يمكن التغلب عليها 
إلا بمثالية حاسمة من «العهد الجديد». 

٠‏ يصح - في المسيحية - شطر الطاقة الإإنسانية إلى اتجاهين متعاكسين: اتجاه 
السماء واتجاه الأرض. «فلا يستطيع إنسان أن يخدم سيدين» فهو إما أن يكره احدهما 
وتخدم مامون» ". وينطلق «تولستوي» من هذه الفكرة فيطوّرهاء حیث يقول: «لا 
يستطيع إنسان أن يعنى بروحه وبمتاع الدنيا في الوقت نفسه» فإذا كان الإإنسان يطمح 


(1) انظر «برتراند رسل» في «تاريخ الفلسفة الغربية» صفحة ٤۲‏ ۳. 
Matthew: 6: 240.‏ )¥( 
(۳) «مامون» يشير فى الكتابات اللاأنجيلية إلى شيطان الشهوة والمال. (المترجم) 
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إلى المتاع فعليه أن يتنازل عن روحه» وإذا كان يطمح إلى خحلاص روحه فعليه أن 
يتخلى عن متاع الدنيا. وإلا فإنه يتمزق بينهماء فلا يصل إلى هذه أو تلك.. لقد اعتاد 
الناس آن يسعوا للحصول على الحرية عن طريق تجنبهم ما يعوقهم ويعوق آبدانهم» 
أو يحول بينهم وبين الحصول على رغباتهم. ولكن الوسائل التي يتخذونها لتحقيق 
متعهم البدنية المادية - من ثراء ومراكز عالية وسمعة بين الناس - كلها لا تؤدي إلى 
الحرية المرغوبة» بل على العكس تقيد هذه الحرية أكثر وأكثر. فإذا راد الناس أن 
يحققوا حريتهم» عليهم أن يبنوا من خطاياهم وأهوائهم وضلالاتهم سجتا يحبسون 
فيه آنفسهم بین جدرانه..»(. 

لقد لاحظت السلطات الكنسية وجود اختلافات جوهرية بين روح «العهد 
القديم» و«العهد الجديد»ء حيث يذهب إنجيل مرقص إلى أن المسيح عيسى قد آلغى 
قانون موسى» واستبدل ب«يهوى» -إله العدالة ومنقذ العالم المادي -إله الحب الذي 
خلق عالم الغيب اللامرئي. وكما يقول «كوشود» (لuدطءسة٣)‏ «في هذا الإإأنجيلء 
تبدو مبادئ الزهد واللاعنف والامتناع عن مقاومة الشر أكثر وضوحًا من الأناجيل 
الخحرى». 

ولذلك» فإن الدين منذ البداية ينبذ أي توجه لتغيير العالم الخارجي أو محاولة 
جعله عالمًا كامآاء فالدين المجرد- من هذا المنطلق -يحكم على أي اعتقاد إنساني» 
بن تنظيم العالم الخارجي أو تغييره يؤدي إلى زيادة في الخير الحقيقي» بأنه خطيئة 
آو هو في الحقيقة نوع من نواع خداع النفس. فالدين إجابة على سؤال كيف تحيا في 
ذاتك وتواجه هذه الذات» وليس إجابة على سؤال كيف تعيش في العالم مع الآخرين. 
إنه معبد «على قمة جبل.. ملاذ» على اللإنسان أن يرتقي إليه» تار كا خلفه خواء عالم لا 
سبيل إلى إصلاحه.. عالم يهيمن عليه الشيطان وحده. هذا هو الدين المجرد. 

«لا تقلق على حياتك فتقول ماذا ستأكل وماذا ستشرب».. «إذا أوقعتك عينك 
اليمنى في الزلل فاقتلعهاء وإذا أوقعتك يدل اليمنى في الزلل فاقطعها».. «كل من ينظر 


(1) Leo Tolstoy; «The Christian Teaching» ed. vol. 22: The Complete Works.. (New York: 
AMS Press, 1968). 
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إلى امرأة بشهوة فكأنه قد زنى بها في قلبه»'.. «إنه مكتوب أني سأدمر حكمة الحكيم 
وسأحيل عقل الحصيف إلى عدم.. أين الحكيم؟ وأين الكاتب؟ وأين المُجادل عن 
هذه الدنيا؟»"... «وسأله الناس قائلين: وماذا نفعل إذن؟» فأجاب قائلاً لهم: «من 
کان له ثوبان فلیعط واحدًا لمن لا ثوب له.. ومن کان عنده لحم فلیفعل بالمثل». 
إن التشابه بين هذه العبارات وبين بعض المبادئ الاشتراكية ليس إلا تشابهًا ظاهريًا. 
فلا مناقشة هنا لمجتمع وما فيه من علاقات» وإنما الأمر كله منصبٌ على الإنسان 
ونفس الإنسان. فالدين يدعو إلى العطاءء والثورة «الأشتراكية» تدعو إلى الأخحذ. وقد 
تكون النتيجة الظاهرية واحدة» ولكن النتيجة الباطنية مختلفة كل الاختلاف. 


إن الطريق الذي يدعو إليه الدين طريق شاق» ولا يصلح لسلوكه إلا من كرّسوا 
أنفسهم له. وعندما صرح القرآن: * لا یکل انه سا إل وْسَمََا 4 کان يوجه 
الإشارة بوضوح إلى المسيحية. ولذلك عرفت الأديان المجردة طريقين أو برنامجين: 
فيو جد في البوذية «الماهايان» أو الطريق العظيم» وهو طريق شاق آليم مكرّس 
للصفوةء وطريق آخر يسمى «الهنايانا)» وهو طريق ميسر وأقل قسوة مخصص لعامة 
الناس. وفي المسيحية تقسيم أخلاقي مماثل: فهناك حياة خحاصة للقساوسة والنظام 
الأكليروسى» فى مقابل الحياة العادية لعامة الشعب. العزوبة لرجال الدين» فى مقابل 
الزواج المسموح به لعامة الناس. فالعزوبة هي الطريق الصحيح الأمثل» أما الزواج 
إن القوى الباطنية المصحوبة بنكران الذات مسألة شخصية بأسرها ترتبط دائمًا 
Matthew: 6: 31, 5: 29 and 5: 28.‏ )1( 


(YY) Paul: I Cor. 1: 19. 
(T) Luke: 3: 10. 

.)۲۸١( سورة البقرة» الاية‎ )٤( 
(o) Daisetz Teitaro Suzuki: Studies in the Lankavatra Sutra, (London G. Routledge, 1972). 


and Bhikkhu Buddhadasa: Toward the truth: Hinayana Buddhism (Philadelphia: West- 
minister Press, 1971). 


Yo 


الناحية الاجتماعية. فالتغييرات الاجتماعية لا تأتى بواسطة الصلوات أو الأخلاقيات» 
وإنما عن طريق قوة مدعمة بالأفكار أو المصلحة. ومن هنا جاء الاتهام - الذي قد 
يبرره التاريخ ولكن لا تبرره الأخلاق - أن الدين إنما يدعم الأمر الواقع السائد في 
عصره.. وآنه بهذا يخدم الطبقة الحاكمة بصرف النظر «عن المعارضة النفسية». 
والقرآن يسمي المسيحية «بلاغا»» وتسميها الأناجيل «بشارة».. بشارة لأعمق ما في 
الوجود الإإنساني من حقائق. «حب جارك كما تحب نفسك»» «حب أعداءك وبارك 
لاعنيك»» «لا تقاوم الشر».. هذه المطالب تسير ضد فطرة المنطق العملي في حياة 
الإإنسان» مما يوجهنا نحو البحث عن معناها الحقيقي.. إنها توحي بالبشارة لعالم 
آخر» كما قال المسيح: «مملكتي ليست في هذا العالم»'. 

إن الإإلهام الواضح الحاد للأناجيل يعتبر نقطة تحول في التاريخ› فلاأول مرة 
يتضح للبشرية الوعى الكامل بالقيمة الإإنسانيةء ومن خلال هذا الوعى تحقق 
التقدم الكيفي و ولذلك کان ظهور عیسی i E‏ معلم 
من معالم تاریخ العالم.. «آية للعالم». وقد تجسدت رؤيته والأمل الذي بثه في 
جميع الجهود اللإنسانية من ذلك الوقت. ولا تزال الحضارة الغربية - برغم كل 
المبدئي ب بين المجتمع واللإإنسان» بين بين الخبز والحرية»› بين الحضارة والثقافة» يیجد 
الخغرب نفسه - وهو ملتزم بالتقاليد المسيحية - منحارًا إلى الاختيار الثاني. 


قبول المسيح ورفضه 
وثر الديرء فى العالم فقط عندما ته دن ا تم أن فا 
دور این کے لم e‏ جو و و ی ا 2 
بالسياسة 9 معناها الواسع. ومن هذه الناحية يعتبر الأسلام مسيحية أعيد تکییفها 
تجاه العالم. هذا التعريف يحشف 5 عن التشابه وعن الاختلاف بين الديتين. 
يشتمل اللإإسلام على عنصر يهودي واحد» ولكنه يشتمل أيصًا على عناصر كثيرة 
عير يهودية. وفی تصنیف «هيجل» للگدیان اعتبر الإسلام استمرارًا لليهودية.. وهذه 
John: 18: 36.‏ )1( 
(۲) وال ی اخ متت وح اتان امن رور وكاو لته ا واا ءايلع ليت 4 سورة الأنبياء الآية .)۹١(‏ 


۲٦ 
twıtter @ baghdad library 


الفكرة عن الإإسلام تنبع من وجهة نظر مسيحية'. وذهب «شبنجلر» إلى رأي يشبه 
هذاء عندما قال: إن «كتاب أيوب» «كتابة إسلامية)". وفي كتاب «مرْسيا إليادي»: 
«أنماط من الأديان المقارنة»» وضعت النبيٌ محمد على مفترق طريق التحول من 
المرحلة الثانية إلى المرحلة الثالثة (والأخيرة) من مراحل التحول الروحي للجنس 
البشري. ومن ثمَء فالمرحلة الثالثة - التي لم تنته بعد - بدأت بمحمد» حيث تذهب 
«إليادي» إلى أن تاريخ العقل الإإنساني هو عملية «علمنة)"“ عامة» وبهذه الرؤيةء 
يقف محمد على حافة سيادة المسيحية وبداية العصر العلماني الحديث. بمعنى أنه 
يقف في النقطة البؤرية للتوازن التاريخي. 

إذا نحينا جانبًا رؤية «إليادي» التاريخية ذات البعد الواحد- وهي رؤية غير مقبولة 
من وجهة نظرنا- نستبقي منها إشارتها إلى الموقف «الوسط» للإسلام ولمحمد الذي 
تتميز به هذه الرؤية. هذا الانطباع يظل ثابتا بصرف النظر عن اختلاف المداخل أو 
الف ابت: 

لقد تجنب المسيح دخول القدس لأنها مدينة «الفزيسيين»“ والمجادلين 
والكتاب والكفار وأصحاب الإيمان السطحى. ومن ناحية أخرى لا توجه الاشتراكية 
خحطابها لأبناء الريف» وإنما تتو جه به لأبناء المدن الکبری. أما محمد» فكان يذهب 
إلى «غار حراء» (ليتعبد)» ولكنه كان يعود في كل مرة إلى المدينة الكافرة (مكة) لكي 
يؤدي رسالته. ٠‏ 

ومع ذلك» فإن كل ما حدث في مكة لا يمكن وصفه بأآنه «الإسلام»» لأن الإسلام 
اكتمل وبلغ ذروته في «المدينة). لقد كان محمد في «غار حراء» صائمًا متنسكا متصوفا 


(1) George W. F. Hegel: Early Theological Writings (Philadelphra University of Pennsylvania 
Press, 1971). 


(YY) Oswald Spengler: The Decline of the West (New York: A.A. Knopf, 1926). 
«علمنة» اشتقاق من «علمانية». (المترجم)‎ )( 
(4) Mercea Eliade: Patterns in Comparative Religion (New York: Sheed & Ward, 1958). 
«الفريسيون» طائفة من اليهود على عهد المسيح» عليه السلام» عرفت بتمسكها بالطقوس الشكلية‎ )٥( 
وبالتقوى الكاذبة. (المترجم)‎ 
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حنيًا'» وكان في مكة مبشرًا بفكرة دينية. ما في المدينةء فقد أصبح داعية إلى «الفكرة 
اللإإسلامية». إن الرسالة التى حملها محمد ية اكتملت وتبلورت فى المدينة. فهناك 
وليس في مكةء كانت «بداية ومصدر النظام الإسلامي الاجتماعي كله». 

كان لا بد لمحمد أن يعود من «الغار»» فلو أنه لم يعد لبقي «حنيفيًا»» ولكنه عاد 
من «الغار» وشرع يدعو إلى الإسلام. وھکذا تم الامتزاج چ العالم الجواني وعالم 
الواقع» بين التنسك والعقل» بين التأمل والنشاط. لقد بدأ اللإسلام صوفيًا وأخذ يتطور 
حتی أصبح دولة. وهذا يعني أن الدين قد تقبل عالم الواقع وأصبح «إسلامًا». 

الإإنسان ونفسه.. هذه هي الصلة بين محمد وبين عيسى (العهد الجديد). فبين 
الكتب المقدسة وبين النفس تشابه في الطبيعة.. في جوهرها جميعا سر واحد. 
ال وا ی ا ا ا ا 
على الآخر. واللإسلام نسخة من الإنسان. ففي اللإسلام تماما ما في الإنسان.. فيه 
تلك الومضة الإإلهيةء وفيه تعاليم عن الواقع والظلال. بالإسلام جوانب قد لا تروق 
للشعراء الرومانسيين. فالقرآن» كتاب واقعي لا مكان فيه لأبطال الملاحم. واللإسلام 
بدون إنسان يطبقه يصعب فهمه»ء وقد لا يكون له وجود بالمعنى الصحيح. 

مل «أفلاطون» وعناصر «ليبنتز» الأولية وملائكة المسيحية» تشير -فى جوهرها- 
حا ل کو ا یک عا ی کا ای ت ان ا د 
يعطي لهذا العالم قيمة مثالية. فالملائكة - وهم ينتمون إلى هذه المملكة - سجدوا 
لاإإنسان الذي علّمه الله «الأسماء كلها». مما يؤكد غلبة الحياة والإنسان والدراما 
على الكمال الساك الل 


)١(‏ «الحنيف» معناها الحرفي: الشخص الذي ينبذ العقائد المزيفة التي تحيط به ويلتزم بالدين الصحيح. 

(۲) الوم ملت ل دينك وَأَمَنَتْعََكم نَم وَرَضيت لَك سكم ديا € سورة المائدةء الآية (۳). 

(¥) Stetano Bianco: Polyvalence and Flexibility in the Structure of Islamic City Werk 
Switzerland, 9 (1976). 


(6) Henry de Lubac: The Drama of Atheist Humanism, trans. (New York: New American 
Library, 1963) PP. 4-5, 21. 


م کے ن rti‏ ص 4 عا اق و اس عر کے ےےل کے ج نے Eg‏ رء ا NR‏ 
() # و ادم ا لاسا ک م عرصم على الماکیکة فقال نون اسما هولاه إن كم صقي # سورة 
البقرةء الآية .)١(‏ 
۲A‏ 
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لم تبلغ المسيحية بدا الوعي التام بوحدانية الله. فبها مفهوم مفعم بالحيوية عن 
الألوهية. ولكن لا توجد بها فكرة واضحة عن الله. وكانت مهمة محمد اة أن يجعل 
الفكرة الإإنجيلية عن الله أكثر وضوحًا وأقرب إلى عقل الإإنسان وفكره. فالله هو الإله 
(الواحد) الذي تتوق إليه النفوس وتصبو إليه أفكار نبيلة في عقولنا. في الأناجيلء 
اللإإله «أب»». وفى القرآن الله رب العباد. الإإله فى الأناجيل e‏ وفی القرآن «جلال 
م لخدو اك ادح الكاضصة فى ع الس لاله اقلت تما مدان 
سلسلة من الصور المختلطة ضحت بالوحدانية الأصلية للمسيحية في سبيل الثالوث 
«وتکریس الام العذراء والقديسين..». مثل هذا التطور غير ممكن في اللإسلام 
فبرغم كل ما مر به الإإسلام من نكبات تاريخية» ظل «آنقى أديان التوحيد»'. النفس 
الإنسانية قادرة على تصور الألوهية فحسب. أما خلال العقل» فإن الألوهية تتحول 
إلى فكرة «الله الواحد الأحد». 

إله المسيحية» هو رب عالم الأفراد (الناس والأنفس)» بينما يملك الشيطان زمام 
العالم المادي. ولذلك فإن الاعتقاد المسيحي في الله يتطلب الحرية الجوانيةه 
بينما العقيدة الإإسلامية فى الله تنطوي إضافة إلى ذلك على الحرية البرانية أيضًا. إن 
الاعتقادين الأساسيين في الاسلام: «الله أكبر» و«لا إله إلا الله» هما في الوقت نفسه 
أعظم القوى الثورية في اللإسلام. ويرى «سيد قطب»» بحق» أنهما ثورة ضد السلاطة 
الدنيوية التي تختصب الحق الإلهي في حكم العالم. يذهب «سيد قطب» إلى أنهما 
يعنيان: «انتزاع السلطة من الكهان ومن زعماء القبائل والأغنياء والحكام» وإعادتها 
إلى الله»ء ولذلك - كما استخلص «سيد قطب» -» كانت «لا إله إلأ الله» ضد جميع 
أصحاب السلطة في كل عصر وفي كل مكان»". 

لم تستطع المسيحية كذلك أن تتقبل فكرة أن يظل اللإنسان الكامل إنساتًاء ومن ثم 
استنتج المسيحيون من كلام عيسى فكرة (اللإله - الإنسان)»ء واعتبروا عيسى ابتا لله. 
ولكن محمدًا ظل إنساتًا فقط وإلا أصبح زيادة لا ضرورة لها. لقد أعطى محمد كيا 

(1) Le Bon n.p.d. 

(۲) كثير من الحكايات المسيحية تتحدث عن القدرة الشاملة للشيطان. 
(۳) انظر «سيد قطب» في كتابه: «الإأسلام والسلام الدولي»ء وكتاب «العدالة الاجتماعية في الإ سلام». 
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المثل الأعلى للإنسان والجندي في الوقت نفسه» أما عيسى (عليه السلام)ء فقد خف 
انطباعًا ملائكيًا. كذلك كان الأمر بالنسبة للنساءء فقد احتفظ القرآن بو ظائفهن الطبيعية 
كزوجات وأمهات» على عكس صورة مارتا ومريم في الأناجيل'. ولذلك فإن الهجوم 
المسيحي على طبيعة محمد (الإنسانية الخالصة) الا ناتج في 
الواقع عن سوء فهم. فالقرآن نفسه يؤكد أن محمدا ليس إلا إنساتًا". وكشف عن 
الاتهامات التي ستوجّه إليه في المستقبل حیث قال: #وقالومال هدا الرسول يڪل 
العام وَینیی اتراق ...4 . 


إن مجرد المقارنة بين قاموس المفردات المستخدمة فى الأناجيل والتى وردت 
فی ال ا و د ا المد دهن ال ھا جات لزا اچ رر ورود 
الفا م ك ار املو طا مارك مدن ماك الخاد الات مارات 
الفريسي» خطيئة» حب» ندم» عفو» سر» الجسد (كحامل للخطيئة)ء النفس» تطهرء 
خلاص... إلخ. بينما في القرآنء نجد المصطلحات نفسها مَصاغة على صورة هذا 
العالم وقد اكتسبت واقعية وتحديدًاء مثل: العقل» الصحة» التطهير (الوضوء)» القوةء 
الشراءء العقد» الرهانء الكتابةء الأسلحة. القتالء التجارة» الفاكهةء العزم» الحذرء 
العقاب» العدل» الربح» الانتقام» الصيد الشفاء المنافع... إلخ. 

الإسلام لا يعرف كتابات دينية (لاهوتية) معينة بالمعنى المفهوم في وربا للكلمة 


كما أنه لا يعرف كتابات دنيوية مجردة. فكل مفكر إسلامي هو عالِم دين“ كما أن 
كل حركة إسلامية صحيحة هي حركة سياسية. 


(1) مارتا وماري أختان قرويتان وأخوهما يسمى «إليعازار» (وuإهه.1)‏ تذكر الأناجيل أنه الشخص الذي 
أحياه المسيح بعد موته كمعجزة من معجزاته» وكانت المرأتان من أتباع المسيح ومحبيه وتحكي 
قصتهما الأناجيل بشيء من التفصيل: انظر على سبيل المثال إنجيل يوحتا (۱۲: )۷-١‏ ا 

(۲) فل سحاد ری هل كنث إلا بترا سول € سورة اللإسراء الآية (۹۳). قل إتما آنا رونا KRY‏ 
اكك لله ويد ...) سورة الكهف» الآية .)١١١(‏ 

(۳) سورة الفرقان» الآية رقم (۷). 

)٤(‏ يضيف «إرنست بلوك» هذه الإإشارة الدالة حيث يقول: «كل علماء الدين العرب -تقريبًا - كانوا أطباء 
Ernest Bloch: Natural Law and Human Dignity (Beograd n.p., n.d) P. 58. .«‘lzıÎ‏ 
«فهناك خط يمكن متابعته في الفكر الإاسلامي يبدأ من الفلسفة إلى العلوم الدينية إلى القانون إلى 
إلطب». 
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ويمكن استخلاص نتائح مماثلة من المقارنة بين المسجد والكنيسة» فالمسجد 
مكان للناس آما الكنيسة فهي «معبد الرب». في المسجد يسود جو من العقلانية 
وفي الكنيسة جو من الصوفية» المسجد بؤرة نشاط دائم وقريب من السوق في قلب 
المناطق المعمورة بالسكان ٠‏ أما الكنيسة» فتبدو أقل التحامًا ببيثتها. يميل التصميم 
المعماري للكنيسة إلى الصمت والظلام والارتفاع» إشارة إلى «عالم آخر». «عندما 
يدخل الناس كاتدرائية قوطية يتركون خارجها كل اهتمام بالدنيا كأنهم داخلون إلى 
عالم آخر». أما المسجد» فمن المفروض أن يناقش الناس فيه بعد انتهائهم من 
الصلاة هموم دنياهم. وهذاهو الفرق. 

قارن عصمة البابا في المسيحية بعصمة الإأجماع في الفقه الإسلاميء «لا تجتمع 
أمتي على خطا» كما في الحديث المنسوب إلى رسول الله محمد بيا . يتوجه «العهد 
الجديد» إلى اللإنسان» ويتوجه القرآن إلى الناس. وهكذا ينبثق مبداً الناس.. الكل.. 
الجماعة. وليس هناك شيء بالصدفة. فالعهد الجديد على اتساق تام مع روح الصفوة 
المسيحية ومبدئها الهرمي المقدس.. الكهنوتي الذي تشبه فيه البوذية. أما الإإسلام 
فيتضمن دلالات دنيوية معينةء ويشير إلى الناس كتعبير عن العقل العام رفيع الشأن. 
إن الإسلام لا يعترف بالصفوةء رهبانًا کانوا او قدیسین» ولا يوجد فيه برنامجان: 
واحد للمختارين وآخر للناس العاديين. ولكنه إعلان لمبداً ديمقراطي. 


يتميز كل من «العهد الجديد» والقرآن عن «العهد القديم» بإعلانهما مبداً الجماعة 
الروحية. لكن بينما يظل «العهد الجديد» قاطعا في هذه الناحية لا يتجاوزهاء نجد 
الإسلام يعترف بالأمم» وهو نفسه يصبح بعدًا جديدا فوقها جميعًا (أمة اللإسلام)ء 
وهي وحدة كبرى تتجاوز التجمعات كلها لتضم كل المسلمين في كل مكان0'. 


(۱) کان «سان e E | EE‏ والأديرة بعيدا عن المدينة بقدر اللإمكان. 
Kennith Clark: Civilization: A Personal View (London B.B.C 1962).‏ 


(۳) أخفق اقتراح بإدخال نظام الإدارة الجماعية بدلا من المنصب البابوي المتفرد بالسلطة. 
)٤(‏ تاا الاس لدا لقت من کر وای ی وجعلت شعوبا ابل لسعارهواً € سو رة الحجرات» الّية .)١۳(‏ 


۲۷١1 


وفضلا عن ذلك يؤكد اللإسلام القرابة ورابطة الدم التي يُنسب إلى المسيح أنه رفضها 
رفصا قاطیً'. 


لعل النظر في الظروف التي أحاطت بظهور اللإسلام تساعدنا على فهم الإسلام 
فهمّا أفضل» باعتباره دعوة للتوحيد بين العقيدة والسياسة. كان العرب قومًا ممتلئين 
بالنشاط والحيوية» وكانت لديهم تقاليد تجارية تتسم بالعناء والمشقة» كما كانت 
لديهم تقاليد دينية ميتافيزيقية. ولم تكن كعبتهم مر كرا دينيًا فقط» إنما مركرًا تجاريًا 
أيصًا على مدى القرون. لم تكن الظروف الطبيعية المحيطة بهم لتسمح لهم بتجاهل 
أهمية العامل الاقتصادي في الحياة. فلم تكن بلاد العرب مثل مدينة «الجليل» 
الخصبة مهد المسيحية حيث يستطيع الإنسان أن يعول نفسه بقليل من الجهد» وإنما 
كانت الحياة في بلاد العرب شاقة لا يمكن كفالتها إلا بالجهد والعناء. كان عليهم 
أن يتحملوا مشقة الرحلات الطويلة لقوافل الجمال» أو العمل المُضني لزراعة قدم 
واحد من الأرض» أو الحصول على جالون واحد من الماء. وفي الوقت نفسه كانت 
حياة الصحراء تثير وتدعم مشاعر دينية قوية وعميقة في نفوسهم. وتحت التأثير 
الدائم لهاتين الحقيقتين المتعارضتين» تشكلت عبقرية العرب وغريزتهم.. وهيأتهم 
لاستقبال قدرهم.. الا وهو الإسلام» الذي جمع في تعاليمه بين السماء والأرض. 
تستطيع الأٌناجیل أن ڌ تقول: «عش كما تحيا الزنابق في الحقول»»ء ولكن القرآن يحث 
الناس على الكدح والسعي وراء العيش فيقول: # وجعلاا لار معَاشًا € ويذكرهم بنعمة 
النهار المضيء ء الذي يسهّل السعيء > فیقول: اة ادى جحل لک الیل لس کوافِیه 
ولتار مب وک ت الہ لذو صل عل الاسر کک آ کک رالاس لات کرو 04 . 


( یاب آلا اتا ر ری لھگ ن نی یدو کل مہا ھا ویک متا وکل گیا و افا تہ ایی 
کا ونبد ادحام لَه كان يكم رفيا 4 سورة النساءء الآية .)١(‏ وآية # إا الم ومون وة قَأص لوا بي 
لَحَوَيكّ € سورة الحجرات, الآية .)٠١(‏ قارن هذا بما ورد فى إنجيل متى (1۲: )٤۹- ٤۷‏ «وسأله 
أحدهم قائا: أرى آمك وإخوتك يقفون لا يكلمونك؟ فأجابه قائلا له: من هي أمي؟ ومن هم إخوتي؟ 
ثم مد يده مشيرًا إلى تلاميذه وقال: انظر هؤلاء أمي وإخوتي». 

(۲) قارن ما جاء من إنجیل متی مثا (۲۸:7) حيث يقول: «لمَ أنت قلق على ثيابك؟ انظر إلى الزنبق في 
الحقل كيف ينمو إنه لا يكدح ولايغزل»» وما جاء في القرآن بالآيتين المذكورتين في النص والأولى 
هي الآية رقم )١١(‏ من سورة النباً والثانية هي الآية )٦١(‏ من سورة غافر. وانظر أيضًا الآية رقم =)٠١(‏ 


۷۲ 
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يؤكد القرآن _على خلاف الأناجيل أن الله خلق اللإنسان ليكون سيدا في الأرض 
(خليفة)'». وأن الإإنسان يمكنه تسخير الطبيعة والعالم خلال المعرفة والعمل فقط» 
أي بالعمل والفعل. من هذه الحقيقةء وبتركيز الإإسلام على القانون والعدالة» يبرهن 
الإإسلام على أنه لا يستهدف الثقافة فقط» وإنما يسعى لبناء حضارة أيمًا. 

وقد يستدل على موقف الإإسلام تجاه الحضارة من خلال اهتمامه بالقراءة والكتابة 
باعتبارهما أقوى محرك للحضارة» فلا غرابة أن يعنى بهما الو حى» فكان اول ما نزل 
على محمد ية من آيات القرآن. وقد تبدو الكتابة ey‏ «المجرد». فقد 
بقيت الأناجيل تقليدًا شفويًا لفترة طويلة من الزمن. وعلى قدر علمناء بدأت كتابتها 
بعد جيل كامل من وفاة عيسى (عليه السلام). وعلى عكس ذلك» اعتاد محمد ويا 
أن يملي آيات القرآن على كناب الوحي فور نزولها. وهي ممارسة لم يكن عيسى 
ليقبلها فهي أقرب ما تكون إلى اهتمامات «الفريسيين» التي كان يستنكرها؟. 


۰ 5 ا کڈ ۰ (o)‏ چ » ۰ 
إن إصرار القران على حق محاربة الشر والظلم > ليس من قبيل التدين بمعناه 
الضيق. فمبادئ اللاعنف واللامقاومة اقرب ا مبادئ الدين المجرد. وھی مبادئ 
تظهر بشكل متماثل في تعاليم عيسى وفي الفكر الديني الهندي» حيث نجد لها امتدادا 
لل غاندی فى«الستياجراها» 0 وھی اښلوبت للنضال عن طریق اللاعنف والعصيان 
= من سورة الجمعة حیث تقول: ٭ إا فضيت لص اوه فاندش واف رض وا خو من فصل آله وا ذ کرو 
م سے بص 2 ر 
آله کیا عد قلخو . 
() وإ َال ريك ميك إن جَاعِلٌ ف أَلأَرّضِ حَلِيمَةًٌ4 سورة البقرةء الآية .)١١(‏ 
(5) اللإسلام هو الدين الوحيد الذي تضمن قانون (شريعته) كجزء لا يتجزاً منه. 
یات ریق ای کہ © کی الإ بنع © انا ود آلا ۲ری ع باقر ا ی ب 4 
سورة العلق» الآيات .)٥-١(‏ 
)٤(‏ لقد استخدم موسى الكتابة وهو ما يتفق تماما مع مكانه ومكانة رسالته في التاريخ. انظر: «العهد 
القديم» )33:2 (Numbers‏ و)0-5( Romans‏ 
() ل لیت إ٥‏ جم ابن م تیر © کر سیو سی علا مسن عم اصح ارہ ل ائ نم لا خب 
Mohandas Karamachand Gandhi: «Satyagraha in South Africa», Mahatma Gandhi at‏ )1( 


Work.. (New York: Macmillan 1931), Erik Homberger - Erikson: Gandhi’s Truth on the 
Origin of Militant Nonvionlence (New York: Norton, 1969). 


VT 


المدني. وعندما أقر القرآن القتالء بل أمر به بدلا من الرضوخ للمعاناة والظلم» 
لم يكن يقرر مبادئ دين أو أخلاق» وإنما كان يضع قواعد سياسية واجتماعية. لقد 
کان محمد ي مقاتلاء فقد ذكر في سيرته أنه كان يحتفظ بتسعة سيوف وثلاثة رماح» 
وسبعة دروع» وثلاثة تروس وأسلحة أخرى. ومن هذه الناحية نجد محمد بيا يشبه 
موسى (النبى المقاتل). 

کان لتحريم الخمر في الاإأسلام - بالدرجة ا فالخمر شر 
اجتماعى. وليس فى الدين المجرد شىء ضد الخمر. بل إن بعض الاديان استخدمت 
الكحول كعامل صناعي يساعد على استحضار النشوة» شأنه في ذلك شأن الإظلام 
في الكاتدرائيات رائحة البخور العطرة» فكلها وسائل تؤدي إلى هذا النوع من الخدر 
المطلوب. ولا يرى المسيحيون خطا في أن يتحول الخمر - رمزيًا - إلى دم المسيح 
خلال القربان المقدس. فلا نجد في المسيحية تحريمًا للخمر كما حرمها الإسلام 
واعتبرها من الكبائر. ذلك لأن اللإسلام عندما حرم الخمر سلك مسلك العلم لا 


لقد انشطرت وحدة اللإإسلام على يد آناس قصروا الإسلام على جانبه الديني 
المجرد» فأهدروا وحدته وهى خاصيته التى يتفرد بها عن سائر الأديان. لقد اختزلوا 
الإسلام إلى دين مجرد أو إلى صوفيةء «فتدهورت آحوال المسلمين». ذلك لأن 


(۱)- 9 کیب عم لقتال وور لک وی آن رهوا ڪيا هڪم سورة البقرةء الآية .)۲٠٠١(‏ 
- اذه يی لے باتهم موا ون له عل رهد َير € سورة الحج» الآية (۳۹). 
وما مھ اکل ری ومین بو فلو کم وما لر لا من عند وآ عَرِير كي € سورة 
الأنفالء الآية .)٠١(‏ 
- انقفو یکونوا کم عدا سط وا کہ أي وَأ باشو وذو مروت € سورة الممتحنة, الآية 
((. 
ما ایی اموا حل آمل مل تر ویک ن تاپ آلے © وم باتھ ولیہ ویڈو فی سل اھ بانوریک 
F‏ ک دک بر لک ن کم نون » سورة الصف الآيتين .)١١٠١٠١(‏ 

(۲) لقد وجدنا كثيرّا من التشابه بين موسى ومحمد أو بين اليهودية واللإسلام» وهذاالتشابه لا وجود له بين 
اليهودية والمسيحية» فتعاليم هاتين الديانتين بمعنى من المعاني في وضع «القضية ونقيضها» ولعل هذا 
يقفسر لنا ظاهرة العداء للسامية التى سادت فى أكثر الدول المسيحيةء وهو شعور لا وجودله على 
الإطلاق بين الشعوب الإسلامية. ٠‏ ۰ 


V٤ 
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المسلمين عندما يضعف نشاطهم وعندما يهملون «دورهم في هذا العال»' 
ويتوقفون عن التفاعل معه» تصبح الدولة الإسلامية كأي دولة آخرى» ويصبح تأثير 
الجانب الديني في اللإسلام كتأثير آي دين آخر» وتصبح الدولة قوة عريانة لا تخدم إلا 
نفسها. في حين يبدا الدين (الخامل) يجرٌ المجتمع نحو السلبية والتخلف. ويشكل 
الملوك والأمراء والعلماء الملحدون» ورجال الكهنوت وفرق الدراويش والصوفيةء 
والشعراء السكارى» يشكلون جميعًا الوجه الخارجي للانشطار الداخلي (الذي 
أصاب الإإسلام). وهنا نعود إلى المعادلة المسيحية: «أعط ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله»". إن الفلسفة الصوفية والمذاهب الباطنية تمثل ET‏ 
أكثر الاّنماط انحراقاء ولذلك يمكن أن نطلق عليها «تَصرَ نة» الإإسلام. إنها انتكاس 
بالإسلام من رسالة محمد ية إلى عيسى (عليه السلام) 


وهناك خطر التمادي في الاتجاه الآخرء وأعني «مادية» الإإسلام» ولكن الانطباع 
العام السائد أن مادية الإإسلام أو مجموع العناصر الطبيعية والاجتماعية المتضمنة 
في صلبه» تحصن العالم الإسلامي ضد الأفكار المادية المتطرفة التي تصدر دائمًا 
من أوربا. لقد كانت المسيحية - في روسيا ما قبل الثورة - تلعب دورًا أشبه بدور 
«دون کیشوت»» فلم تستطع ا أمام زحف واقعية الأفكار اليسارية (الشيوعية). 
ولذلك» فإن عدم وجود الثورة الشيوعية - أو إخفاقها - في الدول الإسلامية ليس 
من قبيل المصادفةء فالإسلام لا يحتاج إلى «ماركس» لأن فيه ماركسيته الخاصة به 
(إذا صح هذا التعبير). لقد احتوى القرآن واقعية التوراةء بينما جاءت الماركسية في 
أوربا كتعويض عن العنصر اليهودي الذي طرحته الكاثوليكية والأرثوذكسية جانبًا 


(۱) لس آل أن ووا وو گم قل مرق لمعرپ وکال من ءامن باه الوم آلأخر وَالْمَرّة وانکتب 


َالِ وای لمال عل حبَوِ دوی المرب وای وَالمسكينَ واب آَلسَيِيل والسَايلينَ 
ألصَلَوةَ وا ألرّكة والموفويت عه دهم إا ھدوا لري ف اباسا وَأَلصََء وَين آلا 
ve‏ وأوليك هم ألْمُكَمويَ 4 سورة البقرةء الآية (۱۷۷). 

(۲) انظر: إنجیل متی ۲٠١۰:۲۲‏ 

(۳) نقول هذا الكلام وفي ذهننا الممارسات الخاطئة لبعض فرق الدراويش التي انتهت بهم إلى سلبية 
وانسحاب من الحياة النشطةء ولكن إذا كان الحديث عن التدين العميق» فإننا نقول إن كل مسلم ملتزم 
هو صوفي بمعنى من المعاني وإن محمدًا ية كان في مقدمة الجميع. 


ص 


ب وَأَقَامَ 
لا 


Vo 


بشكل تام'. ولقد برهنت البروتستانتية - لما اشتملت عليه من عقلانية - أنها أكثر 
مقاومة لهذا التحدي الثوري. ومن هذه الناحيةء تعتبر المسيحية البروتستانتية أقرب 
إلى الإسلام من الكاثوليكية. 

ولكن» لأسباب تاريخية وللمواجهات السياسية بين المسيحية والإسلام» كثرًا 
ما تجاهل الغرب القرابة د بين الإسلام والمسيحية. إن قبول الإإسلام للإنجيل كتابا 
مقدسًاء وقبول المسیح رسولا لله تي تجاهله أيضصًا. ولو استطاع [الغخرب] التأمل 
بصدق في هذه الحقيقة واستنبط منها النتائج التي تترتب عليهاء فإن العلاقة بين هذين 
الديثين -العالميين الخظيمين قد د تتوجُه في المستقبل إلى أبعاد جديدة كل الجد. 


(۱) تو جد نقاط مشت مشتركة بين التوراة والقرآن في تلك الآيات التي تدمغ أصحاب السلطة والثروة . فالقرآن 
يفضح القادة المتکبرین: ٤ال‏ الملا الَرَِ ا ڪبروا ن قوم للدي اس وفوا ِن ءامن مم 
اموت آت مسا عسل من رو 6ا إا بسا ازل ہو مو ت €2 5ا ایی اک ا نا 
وای امځ یروک ۽ 8 :الأعراف» الآيتين »۷١(‏ ١۷)ء‏ ويدمغ الأرستقراطية الطاغية: 
كلك حع جحعلتاف کل َد و مُجرمیها ا ڪا فيا وما ڪرود للا يام وم وما دعوب 4 


سے ر و 


TT‏ : کال الاڈ ار گترو ین رر م ما رداک 


وص ر 


إلا جا عتتا وما ریت اعت إل لی هم آراذلتا بای الاي وما رى لک ينا مِن فصل بل 
نکم گزپیت ) سورة هود I N‏ و 


Al r2 رر‎ 


لتاق فة من تیر إل قال ماردوها نايم اراك كرون € ستو رة سباء الأية ٤(‏ 0 و هذا كله بطةة 
الحال تعير عن اثزام يعرف تجاء المجحمع وهر خاصية في الإسلام تدارك نيه يودب بقدر. 


فل یاه نکب موا ل ةر سوام بتا نکراک ب لا آل وا رک یو یا ول َد بسا 
ر م 


بعصا أرابا ن دون کم قان ولا ولوا اشد iY O O E O o‏ 
ئ أل لتا 


ءامسا بالَذِۍ تا ونإ کڪ ولهتا و لهك ويجد وض لهمُسَلمونَ 4 سورة العنكبوت الآية 
(ED‏ 
Y٦‏ 
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الفصل الثانى 
الأإسلام والدين 


ا ٠‏ 9 عن ۶ » 
تما 
١ 0‏ لم 


ثنائية أحمدة الاسلام الخمسة 


الصلاة ليست مجرد تعبير عن موقف الإسلام من العالم» وإنما هي أيصًا انعكاس 

يقة التي يريد بها الإإسلام تنظيم هذا العالم. فالصلاة تعلن آمرين: أولهماء أنه يوجد 
هدفان إنسانيان أساسيان. وثانيهماء أن هذين الهدفين رغم انفصالهما منطقيًا-يمكن 
توحيدهما في الحياة الإأنسانية» حيث إنه لا صلاة بدون طهارة ولا جهود روحية بدون 
جهود مادية واجتماعية تصاحبها. إن الصلاة أكمل تصوير لما نطلق عليه «الوحدة ثنائية 
القطب» في الإإسلام. ونظرًا لما في الصلاة من بساطة» فإنها قد اختزلت هذه الخاصية 
إلى تعبير تجريدي» وأصبحت بذلك المعادلة أو «الشفرة» الإإسلامية. 

الصلاة في الإسلام باطلة بدون وضوء» بينماافي الدين الخجرد يمكن آداء الصلاة 
مع وجود «القذارة المقدسة» التي عرفتها بعض نظم الرهبنة في كل من المسيحية 
والهندوسية. فالرهبان الذين يتجنبون النظافة يشعرون شعورًا دينيًا أصيلا أن إغفال 
البدن - بل اللإهمال المتعمد لنظافته - يقوّي العنصر الروحي في الصلاة. وينطلق 
هذا المنطق من افتراض أن الصلاةء من حيث المبداً التي قامت عليه» ستكون صلاة 
أصدق إذا «تخلّصت» من أي إضافة أو عناية بالبدن. فكلما قل حضور البدنيٌ كلما 
زاد التأكيد على الروحيٌ. ٠‏ 


(1) من بين المراجع اللإكليريكية البارزة الذين أخذوا هذا الجانب من الصلاة ة إلى أقصى مداه (يعقوب 
الرسولي» . ويصور المدى الذي يمكن أن يصل إليه الإهمال المتعمد للبدن ما كر عن تجتّب النظافة 
في بدايات القرون الوسطى فيما يلي : «كان يُنظر إلى النظافة على آنها شيء بغيض . :کان ال هنان رخا 


ونساءٌ يفاخحرون بان الماء لم یمسّس أقدامهم إلا عندما كانوايضطرون لعبور الأنهار» . il¡¦ۈر Bertrand‏ 
Russell: The History of Western Philosopy (n.p., 1946) P. 371.‏ 
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يشكل الوضوء والحركات فى الصلاة الجانب العقلى فيهاء ووجود هذا الجانب 
لا يجعل الصلاة مقصورة على جانبها الروحي المجرد وإنما يضيف إليها النظام 
والضنة ما فن لست اما صو فا فخ بل تاطا غم آنا يو جد الاك 
شيءَ من دی العسكرية في الوضوء فجُرًا بالماء البارد» وفي صفوف الصلاة 
المتلاحمة. ولم يغب هذا المعنى عن ذهن واحد من دوريات استطلاع جيش الفرس 
قبل معركة «القادسية» عندما رأى الجنود متراصين فى صفوف لصلاة الفجرء فقال 
لقائده: «انظر إلى جيش المسلمين إنهم يؤدون تدريباتهم العسكرية اليومية»'. 
والحركات الخارجية للصلاة بسيطة إلى حد ماء ولكنها تشمل جميع أعضاء الجسم 
تقريبًا. إن خمس صلوات في اليوم مع الوضوء (أو الغسل) - أولها يجب أداؤها قبل 
بزوغ الشمس» والأخيرة في المساء - وسيلة فعّالة ضد الخمول والاسترخاء. 

وإذا أردنا أن نركز على الناحية «العقلانية» فى الصلاةء لوجدنا آنها بدورها ليست 
أحادية الجانب. فالثنائية تتكرر فى الوضوء: الوضوء نظافة صحية» ولكن هذه النظافة 
«ليست فقط معرفةء وإنما فضيلة كذلك». فقد أضفى عليها الإسلام شيا باطنيًا. 
وهذه الصفة تعتبر من «الناحية المنهجية» خصوصية إسلامية. والنتيجة أن الإإسلام قد 
رفع الطهارة إلى مستوى الفكرة وربطها عضويًا بالصلاة. حيث يقرر القرآن _ خلافا 
لما قد يتوقعه أصحاب الدين المجرد - «إن الله يحب المتطهرين»". إن عبارة مثل 
«النظافة من الإيمان» لا توجد إلا في الإسلام فالبدن في جميع الأديان الأخرى 
المعروفة «خارج الاعتبار». 

صلاة التراويح المتصلة بالصيام في شهر رمضان لها آثرها الصحى ومقاصدها 
الطبيةء وهذا أيصًا ممكن فقط في اللإسلام. 


(1) Risler: La Civilization Arabe p.35. 
(Y) Jean Jacques Rousseau: Emile (London: Dent, 1955). 
.)۲۲۲( ...إن آله مب لوبي حًا طهر € سورة البقرةء الآية‎ )( 
لنتذكر أن الحمامات العامة التى بناها الرومان قد اختفت بعد انتشار المسيحية»ء وعلاوة على ذلك‎ )٤( 
كانت الكتيسة تغلق الحمامات وتبني الأديرة. والإسلام على عكس ذلك كان يبني الحمامات قرب‎ 
المساجد ولا يوجد مسجد في العالم بدون نافورة ماء على الأقل. وليس في هذا صدفة.‎ 


۷۹ 


إن مواقيت الصلاة» وكذا الصيام والحج» تعتمد جميعًا على حقائق فلكية معينة. 
5 ا در مح ے ے و م سے م و م ا “٤‏ 
وقد يبدو تصریح القرآن: ٭ لس الي أن تولو وجو قبل المشرق والمعرب 4 آقرب 
إلى مفهوم الدين المجرد. إلا أن الصلاة الإسلامية» بمفهومها السائد» تشتمل على 
الناحية تنتمي الصلاة آلف عالمنا الذي بحدده الزمان والمكان. وکان التطور السريع 
لعلم الفلك في قرون الإسلام الأولى وثيق الصلة بحاجة المسلمين إلى التحديد 
الدقيق للمكان والزمان. ولدينا أسباب عديدة للاعتقاد بأن هذا التطور كان هدفا من 
أهداف اللإسلام. 

هذا الجانب من الصلاة (سَّمّه إن شئت الجانب الدنيوي أو العملىٌ أو الطبيعى) 
يزكي بقوةٍ صفة أخرى» هي الصفة الاجتماعية. فالصلاة ليست مجرد اجتماع الناس 
لأداء الصلاة فى جماعة» ولكنها أيصًا مناسبة للعلاقات الشخصية المباشرة» وبهذا 
اللاعتبار» تكون الصلاة ضد الفردية والسلبية والانعزال. فإذا كانت الحياة تفرق الناس» 
فإن المسجد يجمعهم ويمزجهم. إنها مدرسة يومية للتالف والمساواة والوحدة 
ومشاعر الود. ويتوّج هذا الاتجاه الاجتماعي في الصلاة» صلاة الجمعة» فهي تكاد 
تكون صلاة حضرية سياسية. تَقام في اللإجازة الأسبوعية» في مسجد مركزي جامع 
يحضره بعض رجال الدولة. وخطبة الجمعة قبل الصلاة جزء لا يتجزاً من الصلاةء 
وهي بصفة أساسية رسالة سياسية. وقد يقول المسيحيون إن هذا يتعارض مع مفهوم 
الصلاة» وهو استنتاج يتفق مع الطريقة المسيحية في التفكير» ولكنه استنتاج غير مبرّر 

والتحوّل من الدين المجرد إلى الإسلام ظاهر بوضوح فى مسألة الزكاة. ففى 
«المرحلة المكية»» كانت الزكاة تمنح للفقراء على سبيل التطوع (صدقات). ولكن 
عندما تأسس مجتمع المدينة - وهي اللحظة التاريخية التي تحولت فيها الجماعة 
الروحية إلى «دولة» - بدا محمد ية يعامل الزكاة باعتبارها التزامًا قانونيًا (فريضة 
شرعية)» أي ضريبة يدفعها الأغنياء للفقراء. وهى» على قدر علمناء أول ضريبة من 


.)١۷۷( سورة البقرةء الآية‎ )١( 
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نوعها في التاريخ. كأن اللإسلام قد أنشاً الزكاة عندما ضاف عنصر الإلزام القانوني 
إلى المؤسسة المسيحية للصدقة» أو كما أطلق عليها «رسلر» «الصدقة الإإلزامية». إنه 
المنطق نفسه الذي حول الصلاة التأملية المجردة إلى صلاة إسلاميةء» هو نفسه الذي 
جعل من الصدقة التطوعية زكاة ملزمةء والنتيجة النهائية آنه حول الدين المجرد إلى 
إسلام. 

وبإعلان الزكاة بدأ الإإسلام يتخذ وضع الحركة الاجتماعيةء فلم يعد يعمل كدين 
مجرد فحسب. وقد آخذت الز كاة ثقلها الحقيقي بتشكيل المجتمع السياسي للمدينة 
والدليل على هذه الخاصية للزكاة نها ذكرت في القرآن ثماني مرات فقط في سور 
الفترة المكية» بينما ورد ذكرها فى السور المدنية اثنتين وعشرين مرة. 

لقد جاء فرض الزكاة استجابة لظاهرة ليست فى حد ذاتها واحدية الجانب. 
فالفقر ليس قضية اجتماعية بحتة. فسببه ليس فى العوز فقط وإنما أيضًا فى الشر 
الذي تنطوي عليه النفوس البشرية. فالحرمان هو الجانب الخارجي للفقرء وأما جانيه 
الباطني فهو الإإثم (أو الجشع)ء وإلا فكيف نفسر وجود الفقر في المجتمعات الثرية؟ 
إننا في النصف الثاني من القرن العشرين ولا يزال ثلث البشرية يعاني من نقص مزمن 
في التغذية. فهل يرجع هذا إلى نقص في الغذاءء أم إلى نقص في الشعور؟ إن آي حل 
لمشكلة الفقر ينبغى أن يتضمن الاعتراف بالذنب» إضافة إلى ذلك لا بد أن يصحبه 
توبة وندم. فكل حل اجتماعي لا بد أن يتضمن حلا إنسانيًا. بمعنى أنه لا ينبغي 
الاكتفاء بتغيير العلاقات الاقتصاديةء بل أيصًا العلاقات الإنسانية. يجب إحداث 
التوزيع العادل» وكذلك التنشئة الصحيحة للناس التي تقوم على الحب والتعاطف. 

إن الفقر مشكلة ولكنه إثم آيضا. ولا يعالج الفقر بنقل ملكية بعض السلع» وإنما 
أيضًا من خلال التضامن الشخصي» والقصد والشعور الودي. فلا شيء يمكن إنجازه 
على الو جه الصحيح بمجرد تغيير ملكية سلع العالم طالما بقيت في النفوس الكراهية 
والاستغلال والاستعباد. وهذا هو السبب فى إخفاق الثورات الدينية المسيحيةء 
والثورات الاشتراكية جميعًا. «فعلى مدى ألفيٰ سنة لم ينقص حجم الشر في العالم 
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ولم تستطع إمبراطورية مقدسة أو إمبراطورية ثورية الوصول إلى غايتها المأمولة». 
فقد كانت الثورة الدينية دينية أكثر مما يجب» وكانت الثورة الاجتماعية اجتماعية 
أكثر مما يجب. لقد توهم الدين أنه سيكون أكثر تمكيتا برفضه للسياسة والعنف» 
واحتفظت الاشتراكية» كواجب آساسي لهاء بإقناع خبرائها أن العنف هو الطريق 
الوحيد وأن الصدقة مجرد خدعة. إنما يحتاج الإنسان ديتا هو في الوقت نفسه سياسة» 
وسياسة هي في الوقت نفسه أخلاق. يحتاج إلى مفهوم للصدقة يمكن أن تتحول إلى 
التزام اجتماعي أو ضريبة.. وهكذا نصل إلى تعريف «الزكاة». 

إن الزكاة مرآة للناس. حيث يتوقف عليهم أن تكون الزكاة ضريبة مفروضة أو 
عطاء تطوعيًا من إنسان لإنسان آخر» وتحتاج الزكاة إلى صناديق مالية وإلى قلوب 
مفتوحة معا. إنها نهر كبير من السلع تفيض من قلب إلى قلب.. من إنسان إلى إنسان. 
الزكاة تقضي على الفقر بين المحتاجين وتقضي على اللامبالاة بين الأغنياء. إنها 
فلل ن القارت المادى ن الاس وره فيم من جف . 

إن غاية اللإسلام ليست هي القضاء على الأغنياء» وإنما القضاء على الفقر.. فماهو 
الفقر؟ إنه نقص فى الأشياء الضرورية التى لا يمكن الاستغناء عنها للحياة العادية. أن 
يمتلك الإنسان أقل من الحد الأدنى اللازم للاقامة الحياة.. أن يكون تحت «مستوى 
الحد الأدنى للمعيشة». ومستوى الحد الأدنى للمعيشة مقولة طبيعية وتاريخية تمثل 
مجموع السلع اللازمة للإنسان ولأسرته بما يسد احتياجاتهم المادية الاجتماعية. 
وليس محتَمًا أن يقآّص المجتمع جميع الناس إلى مستوی واحد. ولکن قبل اي 
شىء أن يوفر لكل إنسان الحد الأدنى من مستوى المعيشة الذي أشرنا إليه. الأهداف 
الاجتماعية للإسلام مقصورة على القضاء على الفقرء ولا تمتد إلى تسوية الملكيات 
بين الجميع» فإن التبريرات الأخلاقية والاقتصادية لمثل هذه التسوية مشكول فيها. 

كل مجتمع مستقر يدعمه - باللإضافة إلى المعايير الأخلاقية والإنسانية - مبدأً 
البقاء» وقَدَرٌ المجتمع الإسلامي أن يبلغ الحد الأقصى من ناحية اللإنسانية ومن 


Albert Camus: L’ Homme Revolté (Pais: Gallimard, 1951).‏ )1( 
(۲) من الطبيعي أن يكون التدخل الاجتماعي للدولة هو أكثر الطرق فاعلية لتحقيق العدالة الاجتماعية» 
ولكن المؤسسات الاجتماعية بأسلوبها اللاشخصي وبتأثيرها الذي لا يميز بين المعدمين وبين من هم 

أقل حاجة ينسف الاأساس الذي تقوم عليه الجماعة الصحية السعيدة. 
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ناحية الكفاءة معّا. فليس إسلاميًا أن تهدد الاعتبارات اللإنسانية استقرار المجتمع» 
وبالعكس» إذا سمح التأكيد المُغالى فيه على الكفاءة والقوة بإهدار المبادئ الساسية 
للحرية وحقوق الإنسان والإنسانية. فدستور المجتمع الإسلامي يتحدد بالتحام 
هذين الشرطين المتعارضين: أقصى الانسانية وأقصى الكفاءة. 

إن الاعتبارات القانونية المتصلة بالزكاة قاصرة على كم تعطي مما تملك لمن؟ 
إلا أن مؤسسة الزكاة تعتبر آن مبداً التضامن في حد ذاته هو الآهم من مجرد النسب 
المستحقة والأرقام. وطبقًا لهذا المبدأء يُمثّل التزام أغنياء المجتمع بكفالة فقراثه 
a a‏ ولا يساورنا أدنى شك أنه إذا قام نظام إسلامي صحيح» 
فإنه سيناضل من أجل : N E as‏ 
أو إحصاءات السكان... تجاوزت حدًا معيتا أو لم تتجاوز... المهم أن يتحقق المبدأً 
بالتزام فريق الأغنياء في المجتمع باللإنفاق على فقراء المجتمع لسد احتياجاتهم 
اللازمة للحياة. وحيث إن الزكاة حق للفقراء"“ فإنه سيتم توفيرها بالقوة إذا لزم 
الأمر. 

وفقًا لبعض المراجع» ذكر الإلزام بالعطاء أو التوصية به في اثنين وثمانين موضعًا 
بالقرآن. ونتيجة لإصرار التعاليم الإسلامية على العطاءء جرت ثورة هادئة في 
المجتمعات المسلمة تبلورت فى مؤسسة «الأوقاف». والوقف» من حيث انتشاره 
واف جو و لاد غر ا و ی د یر او وا 
ليس فيها ممتلكات كبيرة مخصصة للأوقاف وخدمة الخير العام. ولم يذكر الوقف في 
القرآن» ولكنه لم يظهر في المجتمعات الإسلامية بمحض الصدفة» إنما كان ظهوره 


() دما ألصَدَمَت للمقراء وألمسكين ..# سورة التوبةء الآية .)٠١(‏ 
(۲) نذكر هنا على سبيل المقارنة الفكرة التي سماها «ملتون فريدمان»: «الضريبة المحكوسة» وهو اقتصادي 
أمريكي حائز على جائزة نوبل في العلوم الاقتصادية.. وتقوم وزارة المالية وفقا لاقتراح ملتون بدفع 
a‏ ل 
ا إجتماعية ٠‏ تتسم بالکفاء: وباهظة I‏ 
Milton Friedman: Social Security: Universal or Selective (Washington, American‏ 
Enterprise Institute of Public Research, 1972).‏ 
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نتيجة لسيادة روح التضامن ولتأثير وظيفة الزكاة التعليمي في المجتمعات المسلمة. 
هذه الخبرة الإنسانية توفر الأمل في أن غايات اجتماعية معينة يمكن تحقيقها بدون 
عنف. إن الوقف» أو السلع المادية في خدمة الغايات الأخلاقية» يبرهن لنا على أن 
تغييرات كبرى يمكن تحقيقها في مجال الاقتصاد بدون تدخل المصالح المادية. من 
هذه الناحية» يعتبر الوقف مناقصًا لما يطلقون عليه «القوانين الطبيعية للاقتصاد». إنه 
شذوذ من وجهة نظر الاقتصاد السياسي» ولكنه من حيث ثنائيته (كنوع من الاقتصاد 


بواعثه إنسانية روحية)» هو ممارسة إسلامية صحيحة. 


هل تؤثر الزكاة سلبيًا على جهود الناس لتحسين ظروفهم بواسطة عملهم؟ بعض 
الناس يذهب إلى هذا الرآي. ولكن قبل كل شيء ينبغي أن ندرك أنه توجد كثرة من 
المشكلات لا يمكن حلها بواسطة جهود الأفراد مثل القصور الطبيعى» والعجز 
ا ی ای ا اا ر ا ا 
يختلف عن غيره من أنواع العون التي عرفتها المجتمعات الحضارية وغير الحضارية. 
وقد خصص في ميزانية الحكومة الأمريكية سنة ۱۹٠١‏ بليون دولار «لمساعدة الفقراء 
الأمريكيين»'. ولم يبد أحد خوفه من أن مثل هذا المبلغ الضخم من المال يمكن أن 
يؤثر على طاقة شعب من أكثر شعوب العالم حبًا في المغامرة". 

هذا التحليل التفصيلي للصلاة والزكاة-وهما أبرز الممارسات الإإسلامية -يدلان 
على ثنائية جوانية. ولكن إذا نظرنا إليهما من الخارج وجدنا لهما وظائف مختلفة 
واضحة في إطار البنية اللإسلامية. من هذا المنظور» نرى الصلاة عنصرًا روحيًا والزكاة 


(1) تتآلف هذه الفعة من المواطنين الأمريكيين الذين يقل دخلهم السنوي عن ألفي دولار أمريكي.. وقد 
جرى إحصاء أفراد هذه الفئة فكانوا ٠١‏ مليوتًا في ذلك الوقت. 

(۲) لقد أثہت عكس هذه الفكرة البروفسور «لستر تورو) )1e518۲ ۲1۲۲0۷ ۷W(‏ من معهد «(ماساشوسيتس 
للتكنولوجيا» فقد قرر أنه لا يوجد تصادم بين العطاء الاجتماعي والكفاءة الاقتصادية» وأن البرامج 
الاجتماعية يمكن أن تكون منتجة اقتصاديًا كما أنها عادلة اجتماعيًا وقد رفض البروفسور «تورو» فكرة 
أن العطاء الاجتماعي على نطاق واسع يهدد التوازن الاقتصادي للأمة و«يفسد الناس» بل إنه قرر أن 
الأمم التي بها أضيق فجوة بين الأغنياء والفقراء تتفوق على الو لايات المتحدة وهي السويد وسويسرا 
والدنمارك والنرويج وقريبًا ألمانيا. وهذه الطريقة «الثالثة» المركبة تبرهن على آنها قرب إلى الإإنسانيةء 
ولذلك فهي الأكثر كفاءة أيضًا. 


A٤ 
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عنصرًا اجتماعيًا.. الصلاة موجهة للإنسان والزكاة موجهة للعالم.. في الصلاة صفة 
شخصية» وفي الزكاة صفة اجتماعية.. الصلاة أداة للتنشئةء والزكاة جزء من النظام 
الاجتماعي. ويكاد يتفق جميع المفكرين الإسلاميين على أن هناك تعزيرًا متبادلا بين 
الصلاة كعبادة شخصية. والزكاة كموقف اجتماعي في اتساق مع الصلاة. هذه الفكرة 
أدت إلى استنتاج أن الصلاة بدون زكاة تعتبر باطلة. 

إن التوحيد بين فريضتي الصلاة والز كاة تأكد في القرآن» الذي يو كد اعتماد إحداهما 
على الأخرى بصفة مستمرة. وقد روى عبد الله بن مسعود عن رسول الله َة أنه قال 
ما معناه لقد أمرتم بإقامة الصلاة وإيتاء الز كاةء فمن لا يؤدي الزكاة فلا صلاة له». ولا 
يوجد تفسير لهذا إلا نها دعوة ضد فصل الأعمال عن اللإيمان أو فصل اللإنسان عن 
الدنياء وهي دعوة إسلامية في صميم جوهرها. وقد استخدم أبو بكر -الخليفة الأول- 

ا 

المنطق نفسه عندما قرر استخدام القوة ضد قبيلة رفضت دفع الزكاة» وقد ذكر أنه قال 
في هذا الموقف: «والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة». 

إن المعادلة القرآنية المألوفة التي تجمع بين الصلاة والزكاة ليست إلا صيغة معينة 
من معادلة آخرى «ثنائية القطب» أكثر تكرارًا وأكثر عمومية وهي «آمن وافعل خيرًّا»(٠‏ 
والتي يمكن اعتبارها الأساس الجوهري للأوامر الدينية والأخلاقية والاجتماعية في 
القرآن". هذه المعادلة تحدد العمودين اللذين لا بديل لهماء واللذين يقوم عليهما 
اللإسلام كله. ولعله من المناسب النظر إلى هذه المعادلة باعتبارها أول صيغة للاإسلام 
وأرفعها. فاللإسلام بكامله يقع تحت صيغة «الوحدة ثنائية القطب». 


إن النطق بالشهادتين الذي يعلن به الشخص اعتناقه للإسلام يؤدى أمام الشهود 
لما ينطوي عليه هذا العمل من معنيين: الأول هو الانضمام إلى جماعة روحية ولا 
ضرورة فيه لوجود شهود» ولكن الشخص الذي اعتنق اللإسلام» رجلا كان أو امرأة 


(۱) كما في قوله هة لمن سآله عن شي ء في ال(اسلام لا يسال بعده آحدًا إذ قال له: «قل آمنت بالله ثم 


أستق) 
سهم 5 
( ترا ذاالمعنى بوضوح الآية (۲۷۷) من سورة البقرة: ل الي ١امَوا‏ ويوا السلحد د 
تشير إلى هذاالمعنى بوضوح الأية من سورة البقرة: إن الزيت ١امنواً‏ وعم لوا اليلحت 
ا Sm c2‏ ر صر ر اچ 


رو 2 م س سے راء 7 >$ A7‏ .+ و f‏ 
وآقاموا اللو ه وا توا ا ڪوه لهم أج رهم عند رهم ولا خوف عليّهم ولاهم rE“‏ ¢ . 


YAO 


ينضم إلى جماعة لها جوانبها الاجتماعية والسياسية والتي تتضمن التزامات قانونية 
وليس فقط التزامات أخلاقية. والمعنى الثاني» أن يلحق إنسان بدين ما لا يستلزم 
وجود شهود حيث إن هذه علاقة بين الإنسان وربه. فمجرد عقد النية أو اتخاذ قرار 
باطني كافي تمامًا بهذا الخصوص. والالتحاق بدين في وجود الآخرين به عنصر من 
عناصر الإإأعلان» وهو غير ضروري من وجهة نظر الدين المجرد. ولكن الإإأسلام ليس 
دیتًا مجردا. 

في الصوم أيضصًا جانب مشابه بلا شك. فقد اعتبر المسلمون الصوم خلال شهر 
رمضان مظهرًّا لروح الجماعة. ولذلك فإنهم حساسون لأآي انتهاك علني لهذا 
الواجب. فالصيام ليس مجرد مسألة إيمان.. ليس مجرد مسألة شخصية تخص الفرد 
وحده» وإنما هو التزام اجتماعي. هذا التفسير للصيام كشعيرة دينية غير مفهوم عند 
الأديان الأخحرى. إن الصيام اللإسلامي وحدة تجمع بين التنسك والسعادة بل حتى 
المتعة في حالات معينة.. إنه أكثر الوسائل التعليمية - طبيعية وقوة - التي وضعت 
موضع الممارسة الإنسانية إلى يومنا هذا. 


فالصوم يمارس في قصور الملوك وفي أكواخ الفلاحين على السواء.. في بيت 
الفيلسوف وفي بيت العامل. وأعظم ميزة فيه أنه يمارّس ممارسة حقيقية. 

فما شأن الحج (إلى الكعبة) وهو العمود الخامس من أعمدة الإسلام؟ هل هو 
شعيرة دينية» معرض تجاري» تجمع سياسي» اماه کل هذا في شيء واحد؟ من 
المؤكد آنه شعيرة دينيةء ولكنه في صيغته الإإسلامية كل في واحد. 

O‏ ای کر ارا وو 
من القرآن: < یواد آنه الغو ف ییک و کن واخ د ڪُم ياء عدم الاين 
کمدرن طعا طعا عرو منکن من أوسط ما نطومون هليم أوكسوتهر ا 
ET‏ فصيام َة ايام ..4. وهكذا ترى أن الأعمال hy‏ 
المفيدة في العالم الخارجي لها أولوية على الأعمال الروحية الخالصةء فالأخيرة 


.)۸۹( سورة المائدةء الآية‎ )١( 


۲۸٦ 
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تطبق فقط كبديل عندما يستحيل أداء الأولى... وفي هذه الآية كان الصيام بمثابة 
الندم.. كفارة ودعاء بطلب المغقرة'. 
يكرس «العهد القديم» فكرة الأذى بالآذى» ويكرس «العهد الجديد» العفوء فانظر 
eT‏ » و o‏ » ر س رھ س ےر را س رع ے 
إلى القرآن کیف یرکب جُرَيْئًا من هاتين الذرتين: $ رۇ سَيٍََ سيه مِنَلها فمن عا 
جر یھ يو 


چ ت و سے ے 2 ص ر 
وأصلح فاجرهء عل اه إِنّه, لا عب آلظدلمين 4. ويكاد التركيب يبدو مباشرًّا وآليّا في 
بعض الأحيان» ففي سياق ذكر التوراة ترد في القرآن هذه الآية: # وكتاعكتهم فيا أن 


2 2 ف ۶ سے چت 2 0 2 مح چو وی کہ ص 5 
التَفس با لقیس والعّت يا لَصَينِ والب لأف وآلأذت لادب وَأَلسَنَ اسن 


ص وو ° ٍ ص <2 ےب چوا ہے بے تہ و S1 AKT‏ 
لجرو قصاصٰ فن دَصدَ ت بو فھو ڪ قار له ومن لر ڪڪڪم يما أنرل الله 
ا و ا ص ص و ٥‏ 


ولتک هم كمون 4. أو انظر أيضصًا في هذه الآية: # يكأمها لين ءامنوا لا رمو 


و رس چ وو را ع رو ر کا لا و وی ص ۶ 
طيَبّتِ ما حل الله كم ولا ت تدوأ إت أله لاحب ألْمُعَتَِينَ 4. إن اللإسلام ليس دينا 


يحرم على الإنسان «فاكهة الأرض» ولا يسرف في التحريم. إنه لا يلعن الأرض 
بل على العكس تمامًا فقد جعل ترابها طهورًا: فإذا لم يجد الإنسان الماء للطهارة 
والوضوء فتراب الأرض بديل يمكن استخدامه فيما يعرف «بالتيمم». والرمزية في 
التيمم (وضوء بغير ماء) ليس لها معنى سوى ذلك. 
BE U E E a E‏ 
ولكنها إسلامية بأحسن معنى لهذه الكلمة. وينطبق هذا على الأمر بالنظافة 
وتحريم الخمر. الأوامر المشابهة ليست دينية (مجردة) لسبب بسيط آنها تنبع من 
العناية بالحياة الخارجية المادية أو الاجتماعية وتكتسب معناها الكامل فى إطارها 
الحضاري. فالمدن الكبرى المزدحمة اليوم» لا يمكن الحفاظ على الحياة فيها بدون 
(۱) كذلك روي عن الرسول با: «من رآى مُنكرًّا فليغيّره بيده» فإن لم يستطع فبلسانه فإن لم يستطع فبقلبه 
وذلك أضعف الإيمان»- وحكمة إيراد هذا الحديث في هذا السياق أن النبي ية قد جعل الحركة 
القلبية آو الرفض الداخلي في ضمير اللإنسان أضعف الإيمان»ء ولذلك قذّم عليه في تغيير المنكر العمل 
المادي المباشر. (المترجم) 
( 0 سو رالرى ا(7 


(۳) سورة المائدة الآية .)٤٠٥(‏ 
)٤(‏ سورة المائدة» الآية (۸۷). 


YAY 


قذر من النظافة الشخصية والعامة» أما إدمان الخمر فقد أثبت أنه أكبر مشكلة في عصر 
التكنولو جيا والحياة المدنية المعاصرة. 


إن المنطق الذي تنطوي عليه الأفكار السابقة بقة يقودنا إلى فكرة جوهرية في الإإسلام» 
وأعني بها أن الإإسلام يميل بطبيعته إلى دمج الفن بالتكنولوجيا. هذه النزعة التركيبية 
تتتحقق بأكبر قدر من الثبات في فن العمارة. فمن بين الفنون الكبرى استوعب اللإسلام 
فن المعمار وأولاه أكبر اهتمام. لعل ذلك يرجع إلى أنه أقل الفنون تجريدية» أو إلى أنه 
فالفنون التجريدية تكد على فردية e‏ والروحي 
eT‏ 
معًا". ولم تكن الإإنجازات الباهرة لفن العمارة الإإسلامية من قبيل الصدفة بل نتيجة 
لخمى:التامل الد ير 

تنطبق الثنائية على مصادر الإإسلام أيضًاء حيث يوجد للوإسلام مصدران اشاشان: 
هما القرآن والسنة النبوية يمثلان معا الإإلهام والخبرةء الخلود والزمنء» التفكير 


(1) يطلق عليه «كينيث كلارك» «فن اجتماعى يساعد الناس على أن يحيوا حياة أكثر ثراءً». 
Kenneth Clark: Civilization... p. 242‏ ¬ 
(۲) تنعكس الشنائية حتى فى تر كيب الكلمة نفسها «۴إ 4٣٤1٤٥٤)‏ فهى تشير فى معناها الحرفى إلى شىء 
أكثر من مجرد «بناء و ولذلك فان اعارا ف غ م لا شه سکن ماقا 
الط ولا يكن قلطن فن الان إلى هحر د ر ةة مر غير أترعد ماه ون اة أخر ت هدا 
الذي يطلقون عليه «فن العمارة المجرد» أو الذي لا وظيفة عملية له غير موجود هو الآخر. ولعل هناك 
بعض الدلالة في ن المعماريين العظام في عصر النهضة يكادون آن يكونوا جميعًا من الفنانين (رسامين 
أو منّالين)» وکان أعظم المعماريين الاإأنجليز «کریستوفر رين» (۲عإW‏ ۲ء ۸مهاءزا٣)‏ عالْمّا في الرياضة 
والفلك» وتعبر المباني التي صممها عن الرياضة والمقاييسس.. أي أنها تراعي جميع القواعد العلمية 
ولكنها-في الوقت نفسه- لا تتجافى مع فن المعمار وذوقه. انظر المصدر السابق ص .)۲٠۲(‏ إن فن 

العمارة «مزيجح» عجيب من الفن والعلم. 


A۸ 
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والممارسة»ء الفكرة والحياة. والإسلام طريقة حياة أكثر منه طريقة تفكير. وتشير 
جميع التفاسير القرآنية إلى آنه بدون السنة النبوية.. آي بدون حياة النبي ية يتعسر فهم 
القرآن فهمّا صحيًا. إنه فقط من خلال فهمنا لحياة الرسول ية يعرض الإإسلام نفسه 
كفلسفة عملية أو خحطة شاملة للحياة كلها. فإذا أضفنا إلى تحليلنا لهذين المصدرين 
فكرة «الإجماع)»ء فإننا نبقى في موقعنا لم نبرحه (من حيث الثنائية). فالإجماع عند 
«الإمام الشافعي» يعني اتفاق جميع الآراء» وعند «الطبري والرازي» اتفاق غلب 
علماء الفقه. ولم يكن الإسلام ليكون ما هو عليه لو آنه لم يجمع في ٹنائیته بین مبداً 
الصفوة ومبدأ العدد معّاء ففي الإجماع توجد الصفوة النوعية (الأرستقراطية) ويوجد 
الجانب العددي (الديمقراطية). 

ويمكن أن نضيف إلى النظام «الثنائي» حالة كل من «مكة» و«غار حراء»» فقد 
كانا يمثلان عند لحظة ظهور الإسلام التضاد بين العالم الواقعي والعالم الباطنيء 
بين الفاعلية والتأمل. وقد تطور الإإسلام على مرحلتين» الأولى في مكة والثانية في 
المدينة-فترتان جل اختلافهما في الروح والمعنى في كل ما كتب عن تاريخ الإإسلام. 
هنا نصادف التضاد نفسه أو «التناقض الظاهري» في إطار اللإيمان والسياسة.. مجتمع 
الإإيمان ومجتمع المصالح. 

وآخيرًا نجد أن أعظم شخصية في الإسلام هي شخصية الشهيد المجاهد في 
سبيل الله.. فهو راهب وجندي في شخص واحد. فما انقسم في المسيحية إلى مبداً 
للرهبانية ومبداً للفروسية» اتحد (في الإإسلام) في شخصية الشهيد. إنها وحدة العقل 
والدم» وهما مبدآن ينتميان إلى عالمين مختلفين. 


دين يتجه نحو الطبيعة 
القرآن مستمر بثبات يكرر دعواه ذات الجانبين معطيًا إياها صيغة جديدة: هنا دعوة 
لربط التأمل بالملاحظة.. الأول دين» والثاني علم أو على الأرجح إرهاصات علم. 


لا يحتوي القرآن على حقائق علمية جاهزة» ولكنه يتضمن موققًا علميًا جوهريًا.. 
اهتمامًا بالعالم الخارجي وهو أمر غير مألوف في الأديان. يشير القرآن إلى حقائق 


۸۹ 


كثيرة في الطبيعة ويدعو اللإنسان للاستجابة إليها. الأمر بالعلم (بالقراءة) لا يبدو هنا 
متعارضصًا مع فكرة الألوهيةء بل إنه قد صدر باسم الله: اقرا يس ريك لى حَلَقَ .٠(4‏ 
الإنسان (بمقتضى هذا الأمر) لا يلاحظ ويبحث ويفهم «طبيعة خلقث نفسها»» ولكن 
الكون الذي أبدعه الله. ولذلك فإن الملاحظة ليست بلا هدف أو لامبالية أو خالية 
من الشوق» وإنما هي مزيج من العلم وحب الاستطلاع» والإعجاب الديني. وكثير 
من أوصاف الطبيعة في القرآن على درجة عالية من الشاعرية.. ويصور هذا أحسن 
تصوير الآيات التاليةء فلنستمع إليها: 


د ف َل لسوت وَاَلأَرَضٍ وَاَخْتِکف اَل ونار وَاَلعُلْكِ لی ری ف لبر بمَا 
يمم الاس وما ار اهم السماء من ما ااي الأرص بد مو ڄا ويک هان ڪل دار 
وََصَرِیف آلریک وَالَحاب ال رب الما وَاَلأَرّضِ لیت لَقَوْمٍ يعَقَلْوتَ ٠04‏ 

ل آل رق قب والتری رج نی من المت اميت می ای کم امه أن 
وکر 7 الق آلإصباج وجل الیل سكا والس والقَمر حسبانا ذلك قير العیز 


ا صر سے وھ سے a‏ 


اَلْعَلِيمِ وهو ای جعَل ل کہ لجو لتد وبا ق ظد ظلمٽَّتِ الد والبخر د فصل ١‏ يکت 
لقو یکرت © وخر آاآرۍ آنکا گم من یں مدو مشت ومسو ق مصلا الگیکتِ 
لور و ا ی الى ورلن الا ما و او نات کک ی ا 
محرا َج نه ڪيا مرا ڪڪ وم اَل من َلمهاقتوا دايية جت ِن اعاب 


ےھ حو ے و ر وع کے 
: 


ea 1” o‏ ته م کم وسم 0 چ ا ری ا ت 2 ےک 
والزيسون والرمان مشترهاوعیر متشو آنظروا إل ثمروه إ1 آثمر وتوو إن في دَلِم لاي 
Dr r‏ 
لقوم بومنوں 4% : 
ع 


وہ ت 4 رہ ا کے م و صو ي 
هو آلدۍ انزد ہے السا ماء لک مسرا ومن کر فی یشوت 2 
وم و س ص ص ےو ل و ص سے ق 
بنبت يد الزرع والزسویت والتخيل والأعَتَب ومن ڪل الثمراتِ إن فى ذللت 


عن 
کر سر سے سے ے 


سے سے کر کے ع َء ر ص ی م رو ص کک ص س م سے رھ ر و 
لاية لموم طذزصڪرورت وسر الل والتهار وألتَمْس والقمر والنجوم 
م a‏ 


ج ت : و کک کک اک ر ا 
مسرت بآم روء ك ف ذللت لار يلت قوم يعقلویک وماد اڪڪم و .الارض 


.)١( سورة العلق» الآية‎ )١( 
.)١١٤( سورة البقرة» الآية‎ )۲( 
.)4۹-4٥( سورة الأنعام» الآيات‎ (۳) 
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ا َء ر بک صوصو ا 


یلما لون رک ف للت ب لموم روت وهو الاسر اا 
لتاڪلا KE‏ + ا ما ريا رأة - ےک 0 EF‏ ف افر ا 
س ص ے ص ر © سے سے ا س 
فيهو و | مر E E‏ وڪم % گے 4 


کر صو و 


و 4 [EJ‏ 2 ا e‏ ٍ کر ہے ے 
واه أنزل من السا ہہ ماه انیا و آلڈری بعد موا فی را ية قوم معو ROKE‏ 


HO) اسا مایا شري‎ E E ES 
© ذلك ل به ية لور يلون‎ e مراب الیل الاي تندوب مته س ڪر ورزقا حستًا‎ 
ينی مَِلَلْبَال وتا وتا ومن الجر ومِسًا ما عرشو 2 کی ییک الَمَرَيِ‎ ES اوح‎ 
اسل سبل رك دلا ر بن ودهاش ف الوه دخا اسن ى ف ذلك‎ 
. 4€ ليه لموم ےھ ون‎ 

وھ ری حا آل لہا ر والس دلقم ر کل فی مل سبحو ۰4. 

کان فة اهلكا ووت الةو E‏ ل عرو شما ویار مط 
فصر ميد © افر را ن الاس د KS‏ ت : َعَقَو پا أو ءادن يسمَعونَ 
ہا ی الد بصو وکن تح الفلوالی ف الور mg‏ 

و اا الاک اتا فا منک وھکر © ّف ديك ية وماکان ا كارش 
ومين من 4( . 

# ولو یروا فآ رض فنظرواً | کا عة اَي م ن له ڪايا اد د ت 
O E O EOE‏ عر واءتھ رسله بال ا 
کک اله ليظلِمَهم وکن کا کاو اا AS‏ نفسمم ظا مون 4# . 
)١(‏ سورة النحل»الآيات .)٠٤-٠١(‏ 
(۲) سورة النحل» الآيات .)٦۹-٦٠٥(‏ 
(۳) سورة الأنبياءء الآية .)١۳(‏ 
() سورة الحج» الآيتان .)٤١ .٤٥(‏ 


)0( سورة الشعراءء الآيتان ) ¥« .(A‏ 


۲۹۱1 


اتک اید اکا کک بتک ررزکیا تاطا ہنی © لی 
ع چ ص ر کو صر رص چ ر و لگ > 
مددتها ا ا یرت مک ت ہی © رت رد عب 
میب ا ورا فالا ما ا واا بو د حب کر 7 ار 
چ کے کج سے و سرو سے 


e کا یک وات بده َا‎ n 


2 


افلا ينظرود إل الإبلِ َيف لقت س ول السا کت رفت س ولل بار 
gre rE‏ 
3٤ر‏ کر رغوت آم ن الررعوہ © کو مقا جما طا فظن کیو ر 
نرود )بل تن روو افیش الما ازى هترود ل أ رل ِن ألمرد ام 
ن اتراو لو سا ملک أا جا فر 5 5 
تشر فا م شجرتہا اَم ن المنششوت 7 ن جعلتها تذكرة ومتعًا مقون )W‏ 
سخ اشر روك الت . 
في هذه الآيات التي اتجهت بكيّتها إلى الطبيعة نجد فيها تقب كاماا للعالم» ولا 
أثر فيها لأي نوع من الصراع مع الطبيعة. فالإسلام يُبرز ما في المادة من جمال وبل 
كما هو الحال بالنسبة للجسم في موقف الصلاةء والممتلكات في الزكاة. إن العالم 
المادي ليس مملكة للشيطان» وليس الجسم مستودعا للخطيئة. حتى عالم الآخرة 
وهو غاية آمال الإنسان وأعظمهاء صوّره القرآن مغموسًا بآلوان هذا العالم. ويرى 
المسيحيون في هذا حسية تتنافى مع عقيدتهم. ولكن الإأسلام لا يرى العالم المادي 
مستغربًا في إطاره الروحي. 


بعض آيات القرآن توقظ الفضول الفكري وتعطى قوة دافعة للعقل المكتشف: 
سر صر ص د کے سے صرح رہ س 


ران َ 2 ٦‏ ےک چ ع و 
.. وجعلتامن الماع شىء ی . . 4( ). أو ل وفيا لارضقطع متجلورزت وجتت 


.)١١-١( سورة ق» الآیات‎ )١( 
.)۲١-١۷( سورة الغاشيةء الآیات‎ )۲( 
.)۷٤-٦٤( سورة الواقعةء الآيات‎ )۳( 
.)١١( سورة الأنبياء» الآية‎ )٤( 
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کے بے ےھ سے ر ر کے 


و و 2 > سے م ہے 
من غت ودع ويل موان َير توان سق ماو ور ونف ل بصا عى بع 
في لڪل . 


والآية الأخيرة على الأخص تستفز الفكر» فهي تطرح مشكلة تكمن في أعماق 
علوم الكيمياء. والنتيجة أن المسلمين هم الذين وضعوا النهاية للجدل الذي دار 
حول قضايا جوهرية استحوذت على المسيحية عندما اتجهوا إلى الكيمياء. وكان هذا 
تح ولا من الفلسفة الصوفية إلى العلم العقلاني. 

وفي جميع الآيات التي سبق اقتباسها من القرآن الكريم عنصر مث مشترك وهو الدعوة 
إلى الملاحظةء وهي فاعلية بواسطتها بدأت قدرة الإإنسان على العالم والطبيعة. 

ولقد أثبت الببحث فى أساس القوة الغربيةء أن هذه القوة لا تكمن فى أسلحتها 
وأقتضادها. فهذا هو المظهر الخارجي للاشياء فقط وإنما يكمن في الملاسظة 
والمنهج التجريبي في التفكير الذي ورثته الحضارة الغربية عن «بيكون»". وقد 
كتب «جان فوراستي» يقول: «إن ملاحظة الطبيعة والمجتمع والناس هو المرحلة 
الأولى في التعليم الأساسي لجيمع الأطفال في العالم الخربي.. وهو اهتمام بالعالم 
الخارجي مضاد لاهتمام فلاسفة البراهمة والبوذيين الذين انصرفوا عن العالم 
الخارجى إلى العالم الداخلي. . إنه لا فائدة من هذا اللون من التفكير الذي يذهب 
ال اا ا يلحقوا بطريقة التقدم ما لم يتبنوا مبادئ التفكير التجريبي 
ل«جاليليو» و«باسكال» و«نيوتن» و«كلود برنارد». إن الشرط المسبق لكل ا 
اقتصادي واجتماعي هو التغيير في و جهة التفكير.. التحول من التجريد إلى التعيين.. 
من العقلي إلى التجريبي.. من الركود إلى الإبداع»". 


.)٤( سورة الرعده الآية‎ )١( 
استمد «بیکون» المنهمح التجريبى من المسلمين. انظر: الفصل الخامس من القسم الثانى من هذا‎ )۲( 
الكتاب.‎ 
(FT) Jean Fourasti: The Civilization of Tomorrow (Zagreb: n. p., n. d.) p. 47-48. 
_ Maurice A. Finocchiaro: Galileo and the Art of Reasoning: Rhetorical Foundations of 


logic and Scientific Method (Dordrecht, Holand: Ridel Publications, 1976). 
- Blaise Pascal: Oeuvres Complète ... (Paris: Hachette, 1965). 
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إنه من المستحيل تطبيق الإسلام في الممارسة العملية انطلاقًا من مستوى 
بدائي» فالصلاة لا يمكن آداؤها أداء صحيًا إلا بضبط الوقت والاتجاه في المكان» 
فالمسلمون (مع انتشارهم على سطح الكرة الأرضية) عليهم أن يتوجهوا جميعًا في 
الصلاة نحو الكعبة مكيفين أوضاعهم في المكان (على اختلاف مواقعهم). وتحديد 
مواقيت الصلاة تحكمه حقائق علم الفلك. ولا بد من تحديد هذه المواقيت (للصلوات 
الخمس) تحديدًا دقيقا خلال أيام السنة كلها. ويقتضي هذا تحديد موقع الأرض في 
مدارها الفلكي حول الشمس. وتحتاج الزكاة إلى إحصاء ودليل وحساب”'. ويتصل 
الحج بالسفر وضرورة الإلمام بكثير من الحقائق التي يتطلبها المسافر إلى مسافات 
بعيدة. فإذا وضعنا الأمر في أبسط صوره» وإذا صرفنا النظر عن أي شيء آخر (في 
الإسلاء) لرجدتا أن المجعمع اللي يدون أن جارس أي شىء سوئ هذه الأعددة 
الخمسة للإسلام» يجب عليه أن يبلغ حدا أدنى من الحضارة» ومعنى هذا أن الإإنسان 
لا یستطیع أن یکون مسلمًا ویبقیى متخلفا. 

كان هذا الاتجاه مقصودًا ولا شك. وتآتي الحجة على ذلك من تاريخ العلوم 
الإسلامية نفسها. فهي تبين لنا كيف أن تطور جميع الميادين العلمية في القرن الأول 
الإسلامي قد بدأت بمحاولات تحقيق الفرائض الإإسلامية بأكبر دقة ممكنة. 

لقد كان هذا أكثر وضوحاء فيما يتعلق بتطوير علم الفلك نجد في كتاب «جنسر» 
(تاريخ العلوم الطبيعية) حقائق تؤكد فاعلية العالم الإإأسلامية وإنجازاته في مجال هذا 
العلم. 

وجد المسلمون في وادي نهر الفرات علم التنجيم مزدهرًاء وقد جمع معرفة هامة 
عن الظواهر الفلكية عبر ثلاثة آلاف سنة. ولكن لأن الاعتقاد بارتباط مصير الإنسان 
بالنجوم (وهو ميدان اهتمام علم التنجيم) كان غريبًا عن الإإأسلام» فإن التوحيد 
الإسلامي والعقلانية الإسلامية استطاعت أن تحوّل علم التنجيم إلى علم فلك. وقد 


- Sir Isaac Newton, Works. Vol. 3: Remarks Upon a Discourse of Free Thinking (New 
York: AMS Press, 1966). 

- Claude Bernard: An Introduction to the study of Experimental Medicine, (New York: 
Dover, 1957). 

)١(‏ لعل المؤلف يقصد إحصاء المستحقين للزكاةء ودليل استحقاقهم الشرعي وحساب مقادير الز كاة. 
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أنشئت لهذا الغرض مدرسة بغداد لعلوم الفلك».وسميت باسم مرصدها الشهير. 
ويتحدث «سيديلوت» (۲٥11زل56)‏ عن ذلك فيقول: «كان من أخص خصائص 
مدرسة بغداد لعلم الفلك منذ نشأتها - روحها العلمية: أن تنتقل من المعلوم إلى 
المجهول» وألا تقبل شيتًا كأمر ثابت مالم يتم التحقق منه عن طريق الملاحظة». وقد 
اقترب تقويم «الخيام» من الدقة التي يتميز بها التقويم «الجريجوري» الذي تستخدمه 
أوربا حتى اليوم'. أما قوائم «توليدو» - التي تنسب إلى مؤلفها «إبراهيم الزركلي» 
وتختص بدراسة حركات الكواكب - فقد ظلت لفترة طويلة من الزمن أساس علم 
الفلك في أوربا. وأعلن «البيروني» أن الأرض تدور حول محورها آمام الشمس 
(وليست الشمس هي التي تدور حول الأرض كما كان شائعًا قبله). وذهب «ابن 
باجُه» إلى أن مدارات الكواكب بيضاوية وليست دائرية. 

هذا الاهتمام الفذ بعلم الفلك وبالعلوم الطبيعية خلال القرون الأولى للإسلام 
كان نتيجة مباشرة لتأثير القرآن. لقد تحول الدين نحو الطبيعة» فبدأت مر حلة عظيمة 
في تطور العلوم. وكان هذا من أعظم الإإنجازات التي تحققت في التاريخ. 

إن احتضان الدين للعلم اتجاه إسلامي» يمكن أن يرى في أحسن صوره في التحام 
المسجد بالمدرسة. ويرجع أول قرار لبناء المدارس قرب المساجد إلى الخليفة 
الثاني عمر بن الخطاب (رضي الله عنه). وقد تكرر الأمر بذلك في عهد الخليفة 
هارون الرشيد .)۸٠۸-۷۸٠١(‏ ولم تنفصل المدارس عن المساجد إلا بعد ذلك بعهد 
طويل» وذلك عندما أنشئت المدرسة «النظامية» في بغداد. ومع ذلك» فقد استمرت 
البرامج الدراسية قائمة على مبداً «الوحدة ثنائية القطب» ذاته. 

لم يكن المسجد خلال تاريخه كله مجرد مكان للعبادة. يقول «رسلر» مؤكدا 
هذه الحقيقة: «في القرون الأولى (للإسلام) كان أي مكان يتجمع فيه ناس 
خاو ن ت اکان مو او ناد او ووا ت ر 0 


(1) Llewelyn Powys: Omar Kayyam: Rats in the Sacristy (Freeport, N. Y: Books for 
Libraries Press, 1967) p. 125. 


(Y) Jacque Risler: La Civilization Arab. p.128. 
- Stifano Bianko: The Polyvalence and Flexibility in the structure of the Islamic City, (in 
Werk, Switzerland, Sept., 1976). 
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وقد نتج عن هذا اللاتجاه ظاهرة لا تعرف إلا في إطار الثقافة الإإاسلامية»› وهي 
ما يمكن أن يُطلق عليه «المسجدرسة»» وهو بناء فريد يجمع بين وظيفتي المسجد 
والمدرسة معّاء ولا يوجد له تسمية موازية في اللغات الأوربية. هذا البناء المتميز 
هو المعادل المادي أو التقني لتلك المسلمة الإسلامية لوحدة الدين والعلم التي بداً 
بها نزول القرآن نفسه: اقرا اسم ريك الى حَلَقَ. Cf.‏ 

وقد انعكس المفهوم نفسه في جميع يع البرامج التي قدمتها هذه المدارس. وكانت 
المدرسة «النظامية» فى بغداد.ء لزمن طويل» نموذجًا للمدرسة اللإسلامية فى كل 
مکان. وقد رأی الأورييون أن هذه المدرسة تعتبر مدرسة «دينية عليا». والحقيقة 
أن برامج هذه المدرسة - إلى جانب اشتمالها على علوم الدين من تفسير وحديث 
وأخلاق وعقائد ‏ كانت تعنى على المستوى ذاته بالقانون (الفقه) والفلسفة والآداب 
والرياضيات والفلك والحقائق الأساسية لعلم الطب» كجزء لا يتجزاً من برامجها". 
وقد كانت «النظامية» نموذجًا يحتذى لكثير من المدارس المماثلة» وأصبحت أكثر 
الأنماط شيوعا في جميع المدن الإإسلامية الكبرى. 

ولذلك لا يمكن تصنيف المدارس في العالم الإسلامي وفقا للمعايير الأوربيةه 
التي تقسم المدارس إلى مدنية ودينية. فهذا النوع من المدارس» اعتبرها المسلمون 
جميعًا أمرّا طبيعيًاء لآنها انبثقت مباشرة من الروح اللإسلامية. وقد ظل الموقف سائدا 
إلى الوقت الحاضر»ء وحيثما وجد اختلاف فمرجعه إلى التأثير الأجنبي. الوضع 
اللأصلي للمدرسة یتوازی مع المفهوم اللإسلامي اللأساسي الذي يوحد بين الدين 
والعلم. فأزهر القاهرة هو أكبر وأقدم مدرسة (أنشوع ¿ سنة ۹۷۲ م). ويشار إليه دائمًا 
كمسجد وجامعة. ولم يقتصر التعلم في الأزهر على الدين فقط إلا في أحلك فترات 
التدهور. وفي سنة ۱۹١١‏ تم إصلاح الأزهر واستعاد خاصيته الأصيلة المتكاملة. 
وفي باكستان عهدت الدولة إلى أئمة المساجد بتنفيذ برامج محو الأميةء وهو إجراء 


(1) يو جد دليل تاريخى على أن المسجد الأول الذي بناه محمد ية بنفسه كان مدرسة فى الوقت نقفسه 
وكان يسمى «الصمَة». 
)۳( (ارسلر»» المرجع السابق. 
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صحيح في حد ذاته» وإن كان يتم بفاعلية غير كافية. ويوجد نموذج مماثل في إيران» 
حيث يقوم الجنود المتعلمون الذين يؤدون الخدمة العسكرية من خلال تعليم الأميين 
القراءة والحتابةء وحیث تستخدم المساجد كمبانٍ مدرسية. 

إن «المسجدرسة» أحد الرموز الإإاسلامية المعبرة التي لا تقبل الزيادة أو 
النقص. 

إن توجُه الإسلام نحو العالم الخارجي يمنحه واقعية خاصة في فهمه للإنسان. 
فتقبّل الطبيعية بصفة عامة يتضمن أيصًا تقبل الطبيعة الإنسانية. لقد رفضت جميع 
الأديان الأخحرى هذا العالم» بما في ذلك جسم الإنسان. والإسلام هو تحقيق الهدف 
المستحيل في نظر المسيحية ألا وهو الاعتراف بواقعية العالم. وتبدو بعض الآيات 
القرآنية غريبة في نظر الدين المجرد (على سبيل المثال تلك الآيات المتعلقة بتقبل 
المتعة البدنية والحب الجنسي» والكدح والصحة). وهكذا تبلورت أكبر حقيقة 
حاسمة في تاريخ الأديان وفي تاريخ العقل الإنساني بصفة عامة -تميزت بظهور «دين 
العالمَيْن»... أو ظهور النظام الذي يحتضن الحياة الإنسانية بكل جوانبها. وتحقق 
الإنسان أنه ليس في حاجة إلى أن يرفض الدين من أجل العلم» أو يتخلى عن الكدح 
في سبيل حياة أفضل من أجل الدين. إن الأهمية البالغة للإسلام تكمن في حقيقة أنه 
لم يغفل وجود المعاناةء وضرورة النضال ضد المعاناة وهذا هو المحك الحاسم في 
التاريخ الإإنساني. 

في الوقت الذي يؤكد فيه الإإسلام على عظمة الإإنسان وكرامته ويبدي واقعية شديدة 
تكاد تلغي البطولة عندما يتعامل مع الإإنسان كفرد. فالإسلام لا يتعسف بتنمية خصال لا 
جذور لها في طبيعة اللإنسان. إنه لا يحاول أن يجعل منا ملائكةء لأن هذا مستحيل» بل 
يميل إلى جعل اللإنسان إنساتًا. في الإإسلام قد من الزهد» ولكنه لم يحاول به أن يدمر 
الحياة أو الصحة أو الفكر أو حب الاجتماع بالآخرين أو الرغبة في السعادة والمتعة. 
هذا القذر من الزهد أريد به توازتًا في غرائزناء أو توفير نوع من التوازن بين الجسم 
والروح.. بين الدوافع الحيوانية والدوافع الأخلاقية. وهكذا - من خلال الوضوء 
والصلاة والصيام وصلاة الجماعة والنشاط والملاحظة والكدح والتوسط - يواصل 


4۹۷ 


الإسلام عمل الفطرة في تشكيل الإنسان. لا مكان هنا لمقاومة الطبيعة. والاستمرارية 
قائمة حتى عندما لا تتطابق الغايات . 


إن هذا الموقف اللإسلامي بالذات هو الذي سبب سوء فهم (العقل الغربي) لهذا 
الدين» وهو سوء فهم لا يزال مستمرًا إلى اليوم. 

لقد هاجم بعض النقاد الإأسلام لحسيته المزعومة» معززين دعواهم بمقتبسات من 
آيات القرآن وأمثلة من سيرة حياة محمد يية. ونحن نقول بصراحة وبدون مواربة: 
نعم.. إن اللإسلام يدافع عن الحياة الطبيعية ولا يكرس الزهد.. وإنه يدافع عن الثراء 
ضد الفقر» وعن قدرة الإنسان على الطبيعة»ء ليس فقط على هذاالكو كب ولكن على 
الكون» ما أمكن له ذلك. ولكن لكي نفهم موقف اللإسلام فهمّا صحيًاء لا بد أن 
ننظر إلى أفكار: الطبيعة والثروة والسياسة والعلم والقوة والمعرفة والسعادة بطريقة 
مختلفة عما اعتاد عليه الناس في الحضارة الغربية. 

يتطلب اللإسلام من الإنسان أن يتحمل مسئولياته كاملة» ولا يفرض على الناس 
مثالية الفقر والزهد والمعاناة"“. ولا يحرم على الإنسان تذوق «ملح الأرض وماء 
المحيط المالح»"ء بل يفترض في الإنسان أن يحيا حياة كاملة مليئة". الحياة في 
اللإسلام يحكمها عاملان متكاملان: أحدهما الرغبة الطبيعية في السعادة والقوةت 
والثاني الكمال الأخلاقي (أو الخلق الدائم للذات). هذان العاملان يتعارضان» 
ويطرد أحدهما الآخر في إطار المنطق النظري فقط» ولكنهما يتآزران بطرق عديدة 
و ق 0 ق 
عليه. ولكن كان اللإنسان أكثر شيء جدلا. 

تتهم الأناجيل الخرائز وتتحدث فقط عن الروح» أما القرآن» فإنه يستعيد هذه 
الخرائز لأنها حقيقة واقعة وإن لم يكن فيها سمو. يتناول القرآن الخرائز متفهمًا لا 


(۱) يقول محمد ية في حدیث له: «لا رهبانية في الإ سلام». 
(Y) André Gide: Fruits of the Earth (London: Secker and Warburg, 1962).‏ 


کل و ر ےو ا ر چ دو 2و ص 
a‏ 


E‏ م a Cd‏ ا ج 
(۳) * تاها الزن ءا منوا لا رمو طيبت ما أحل الله کہ ولا نم دوا ت آنه لاحب ألْمْعَينَ # سورة المائدة» 
الآية (۸۷). 
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مُتهمًا. ولحكمة ماء سجدت الملائكة للإنسان' ألا يتضمن هذا السجود تفوق 
ماهو إنساني على ما هو ملائكي» كما أن الدراما أكثر حقيقة من المثل العليا المجردة. 
ليس الناس كائنات نبيلة حلوة الشمائل» إنما هم فحسب مهيأون لفعل الخير. إن لهم 
أبداتًا وفيهم غلظة وتتجاذبهم الرغبات والمغريات من أقطارهم. وتحت تأثير رغبة 
شاذة أن تجعل من الناس كائنات معصومة من الخطاً خالية من الإثم» تحققنا فجأة 
ننا - بدلا من ذلك - حصلنا على شخصيات زائفة حساسة شاحبة.. كائنات غير قادرة 
على فعل شر ولا خير. إننا عندما نفصل الناس عن أمهم الأرض نفصلهم عن الحياق 
وحيث لا توجد حياة لا توجد فضيلة أيصًا. 

لقد أثبت «فرويد» أن الخريزة الجنسية لا يمكن تدميرها وإنما فقط كبتهاء وإن كبت 
الدوافع الجنسية يجلب مساوئ أكثر. فمهما كان مطلب العفة والكبت في المسيحية 
ساميًاء إلا أن فكرة الإإسلام عن ضبط الحياة الجنسية والتوسط فيها نسب للإنسانء 
لأن فيها اعترافا بالمشكلة ومواجهتهاء وفي هذا المجال ليس الإسلام دينًا مجردًاء ذلك 
لأن البراهين التي تدعم الحياة الجنسية كلها براهين عقلية وعملية وليست دينية. 

إن القضية التي نحن بصددها قضية اتساق الإنسان مع نفسه» اتساق مُثله العليا 
مع رغباته ا والفكرية. ذلك لأن الصراع في هذا المجال الحيوي 
مصدر أساسي للأمراض العصابيةء يضاف إلى المصدر الآخرء آلا وهو الصراع بين 
الإإنسان وبيئته. 

نادرًا ما يخاطب القرآن الإإنسان الفرد» وأكثر الخطاب القرآني موجه إلى «الناس»» 
وعندما يفعل ذلك يخاطبهم أحياتًا كمجرد مواطنين في مجتمع. إن الإنسان» كعضو 
في مجتمع» هو ابن هذا العالم. وهو فرد فقط عندما يسكن السماء! فالذي يجعل 
اللإنسان كائتا اجتماعيًا ليست صفاته الفردية الخاصة به» وإنما صفاته التي يشترك 
فيها مع الآخرين. فإذا كان الفرد والمجتمع كلاهما قد تشكل مستقلا عن الآخر وفقًا 
لنماذج ومُثل مختلفةء فإن الصراع بينهما لا مناص منه. من هنا يأتي الإإسلام لا ليؤكد 


.)١٤( ولد قتا ميك أسجُدوألادم مسجد إل إبليس ..€ سورة البقرةء الآية‎  )۱( 
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الحب الإإنجيلي» وإنما ليؤ كد على العدالة باعتبارها نظامه الأأسمى. ومن الواضح 
آنه أراد بهذا آن يعلم المسلم كيف يتوحد كفرد ومواطن معًاء لأن العدالة فضيلة على 
المستوى الشخصي والمستوى الاجتماعي» أو كما قال أرسطو «فضيلة سياسية». 
ولهذاء فإنه من الممكن أن نتوقع أن يكون المسلم - بسبب التوازن بين المتطلبات 
المادية والأخلاقية عنده - في اتساق مع بيئته أكثر من آي إنسان آخر. أما التعاليم 
المسيحية - شآنها في ذلك شأن أي تعاليم مثالية آخرى - تؤدي إلى الإحباط وعدم 
الشعور بالأمن» وذلك بسبب التناقض البين بين الرغبات والواقع.. بين النظرية وبين 
الممارسة العملة°. 

إن اللاضطرابات العصابية والتشوه الذي صاب الإإنسان الخربي» يعتبر جزئيًا نتيجة 
للصراع الداخلي بين المثل العليا للمسيحية وبين النماذج السياسية للمجتمع التي 
تطورت منفصلة مستقلة عن هذه المثل العليا. وهو وضع آصبحت الكنيسة فيه ترعى 
الروح» وأصبحت الدولة تتحكم في الأجسام وفقا للمسلمة القائلة «أعط ما لقيصر 
لقيصر وأعط ما لله لله»“). لقد سمح للإنسان الغربي أن يكون مسيحيًا في حياته 
الخاصةء وأن يكون «مكيافيليًا» في معاملاته العامة وأعماله. والذين لا يستطيعون 
أن يحلوا هذا الصراع أو يتحملوه يقعون فريسة للاضطرابات العصابية. من ناحية 
اعرى» يكاد يُجمع الذين أتيح لهم التعرف على العالم الإسلامى على انطباع» آنه 
يوجد اتساق بين الإإنسان وبين مجتمعه» وباندماج الفرد في النسيج الاجتماعي. 


(۱) اا الس اموا کا r‏ شہداه لهوو عل او 


آلو لدی وال اون إن کت عََكًاآو 
میا کان آوک ہا کا نَمو با ر آن مدأو وَنيَلَوا أو تحضوا ِن اک ا سورة 


.)٠١١( النساء الآية‎ 
من سورة‎ )٠١١( من سورة المائدة» والآية‎ )٤٥ وانظر أيضا: آيات أخرى كثيرة منها: الآيتان (۸ و‎ 
الأنعام» والآية (۲۹) من سورة الأعراف.‎ 
(TY) Aristotle: Politics. (Cambridge, Mas: Harvard University Press, 1959). 
Thomas Aquinas: Summa Theologia (London: Blackfairs, 1964). 
(¥) Karen Horney: New Ways in Psychonalysis (New York: W. Norton, 1939). 


() إنجیل متی (۲۱: ۲۲). 
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وليس هذا الالتحام صناعيًا او سياسا أو قانونيًاء وإنما التحام داخلي عضوي. هذه 
حقيقة قائمة رغم انتشار الفقر والتخلف في هذه البلاد. 

لا شك أن محمدا ية قد دمغ التطرف» وقد نسب إليه «رالف والدو إمرسون» 
حدیشًا بهذا المعنى: «آنا خصيم تقي جاهل» وعالم كافر». لا شك أن الرسول 
بي كان خحصيمًا لكثير من الأضداد المتطرفة: المؤمنون الضعفاءء والحكام الذين 
لا يؤمنون بالله» والنفس النقية في بدن قذرء والنفس الفاسدة في جسم مهندم» كان 
محمد خصيمًا للعدالة التي لا قو ة تساندهاء» كما كان خحصيمًا للقوة الباغية. لم يکن 
محمد ية ليعترض على الغنى والوفرة» ولكنه كان يصر على الفضيلة مح الغنى»› 
وكان بالتأكيد ضد الفضيلة العريانة العاجزة التى ليس لها من يحميها. وقد سوى 
الرسول به الجهاد من أجل حياة أفضل» والجهاد ضد الطغيان والجهل والمرض 
والفقر والقذارة بالفضيلة الأخلاقية. ليس المسلمون قديسين حتى عندما يصلون 
ويصومون. إنهم أناس عاديون - رجالا ونساءَ -يحلمون بالحب ومتع الحياةء ومع 
ذلك فهم إنسانيون إلى النخاع» يشاركون في الحياة الواقعية ويعودون إليها دائمًا. 
إنهم لا يعتزلون في الكهوف بعيدا عن المجتمع ولا يهملون أنفسهم. إنهم لا يسلمون 
أنفسهم ليكونوا تحت رحمة أعدائهم» ولا يرفضون «التمتع بالطيبات التي رزقهم 
الله بها»". إن المسلمين لا يعتبرون الحرية الجوانية كافيةء فكل مؤمن يستمتع بهذا 
النوع من الحرية. ولكنهم يحرصون على الحرية المادية ولا يرضون بأن يكونوا 
عبيدًا. وبرغم أنهم يؤمنون بن هذه الحياة الأرضية ليست هي الحياة الوحيدة» فإنهم 
لا يزالون غير راغبين في الانسحاب منها. 

يمكن تعريف الإسلام بآنه دعوة لحياة مادية وروحية معًا. حياة a‏ 


ّ ر 


الجواني والبراني جميعًاء أو كما يقرر القرآن: وابتغ فیا ءاتلا تلت انه لذارا اة 


(1) Ralph Waldo Emerson: Conduct of Life, Nature and Other Essays (New York: Dutton, 
1915). 


کک واوو لَب مى ال فل هى لين انان ألحيوة ادنيا حالصة يوم اقيم 
هَومِيعامّونَ € سورة الأعراف الآية .)١۲(‏ 


(۲) فل من حرم 
كلك ا 
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ولا تن تَصَِ مى ألدًَا 4. انطلاقا من هذا التعريف نستطيع أن نقول: إن 
جميع الناس» أو أغلبهم» مسلمون بالإمكانية". ولعل هذا هو المعنى الذي يشير 
إليه الحديث المنسوب إلى رسول الله بيلة: «يولد الإنسان على الفطرة وإنما أبواه 
يهو دانه أو ينصرانه أو يمجسانه»» بمعنى أن كل طفل يولد مسلمًا بالفطرةء وإنما 
يتحول إلى شيء آخر بواسطة والديه أو بيئته المحيطة. لا يمكن للإنسان أن يكون 
مسيحيًا حيث إنه ‏ امكل ف انه ناسَا 4. وفي الوقت نفسه» لا يمكن 
أن يو جد اللإنسان فقط مجرد حقيقة بيولوجية أو عضرا في المجتمع - إنه لا يستطيع 
أن يستغني عن عيسى. لا يستطيع الإنسان أن يحيا وفقًا لعیسى ولا أن يحيا ضده. 
وكل قدر الإإنسان على هذه الأرض أن يأخذ موقعًا بين هاتين الحقيقتين المتضادتين. 
ومن هنا جاءت أهمية اللإسلام باعتباره الحل الأمثل للإنسان» لأنه يعترف بالثنائية 
في طبيعته“. وأي حل مختلف» يلب جانبًا من طبيعة اللإنسان على حساب جانبه 
الآخر» من شأنه أن يعوق انطلاق القوى الإنسانية أو يؤدي إلى الصراع الداخلي. إن 
الإإنسان (بطبيعته الثنائية) أكبر حجة للاإسلام. 


الاسلام والحياة 

ليست الثنائية فلسفة سامية» وإنما هي نوع من الحياة الإنسانية السامية. فالشعر 
من حيث المبداً مسألة قلبيةء إلا أن كبار الشعراء أمثال «هوميروس» و«الفردوسي» 
و(«دانتي» و(شڪسبير» و«جوته» - قد جمعوا في شعرهم بين العقل والمشاعرء ا 
العلم والجمال. ولو أن الشعر يخص الفرد لا المجتمع إلا أن قصائد «هوميروس» 
ساعدت فى تشكيل الأمة الإغريقية» كما ساعدت قصائد «هويتر» ۷1٤٥۲‏ الغاضبة 
فلن القضاء على الجر ن انرا :وك الرناضات إن اقل ول عا 


(1) سورة القصص» الاية (۷۷). 

(۲) على حد تعبیر «جوته» إذا کان هذا هو الاإسلام فإننا جميعًا نحيا با لإ سلام. 

(۳) 3 لا ئكل تام ساإ ل وسعها لهاماكسَبت ...€ سورة البقرة الآية .)۲۸١(‏ 

(5) قاق وھک الین حبِیمًا فطرت آئہ ای فطر الاس مہا لا سید للق اہ دلت الث اليم 
ولیک ةر ألا سلا يعَلَمونَ 4 سورة الروم الآية .)١١(‏ 
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الرياضة الجيد لا بد أن يكون شاعرًا أيصًا»'. وكان العلماء الكبار في الطبيعة 
والفلك صوفيين أيضا بمعنى من المعاني» ونجد مثال ذلك في كل من: «كوبرنيكوس» 
و«نيوتن» و«كبلر» اشن ( و(آوبنهيمر». وينطوي «العقاب» على فكرة الثنائية 
أيضًا. فالعقاب» وإن كان ا قمعيًاء إلا آنه من الممكن أن يكون حافرًا أخلاقيًا 
قويّاء فإذا كان العقاب عادلا كانت له قيمة تعليمية للمذنب ولغيره من الناس. 
فالخوف هنا بداية للأخلاق» كما أن خوف الله بداية لحب الله. وتعكس الثنائية 
نفسها أيصًا في الرياضة البدنية. فالرياضة البدنيةء وإن كانت مجرد نشاط بدني» إلا أن 
لها قيمة تعليمية كبيرة. ويقال إن الفيلسوف الاغريقى «أفلاطون» اكتسب اسمه من 
سعة منكبيه. وهكذا تدعم القوة البدنية أحد اكير المعرال في كل لار مات قلا غراة 
أن الجسم والنفس.. القلب والعقل.. العلم والدين.. علم الطبيعة والفلسفة - تجتمع 
كلها عند نقطة واحدة تمثل قمة الحياة. أما العقل العريان أو الإلهام المجرد» فهما من 
علامات التدهور. في الوحدة ثنائية القطب يخدم المبدآً العلماني المبداً الروحي.. 
نظافة البدن تساعد على تطهير النفس.. وتصبح الصلاة أسمى أنواع التأمل الروحي. 

دعنا نطل على بعض الظواهر من هذا المنظور نفسهء فنسأل: ما هو الهدف مما 
یسم «بالتعليم الطبيعي»؟ يعطي (اروسو» إجابة متميزة» حيث يقول: «إن الهدف 
هو أن نجمع في إطار واحد ما يعتبر جمعه صعب المنال» إلا آن الرجال العظام قد 
نجحوا في تحقيقه» وآعني بذلك: القوة البدنية والقوة العقلية.. فكر الفيلسوف وقوة 
البطل الرياضي»0. 2 

ويتحدث «مونتان» عن التعليم» فيقول: «لكي تقوى روح الطفل ينبغي أن نقوْي 
عضلاته»". ویو کد «روسو» آن «لوك» (ء)ءها) و«فلوري» (را!۴) و«دي کروزا» 
(4ءuإ)‏ 0) يتفقون أيصا على هذه النقطةء بينما يعود «روسو» نفسه مرة بعد أخرى 


إلى هذا الموضوع» حيث يقول: «لا بد أن يكون الجسم قويًا ليقدر على طاعة العقلء 


(۱) Weirstrass, n.p.d. 
(¥) Rousseau: Emile. 


(¥) Michel de Montaigne: The Education of Children, (New York: Appleton, 1899). 
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فالخادم الجيد لا بد أن يكون قويًا. وتفسح التجاوزات الطريق أمام الأهواء التي 
تضعف أجسامنا في النهاية. وعلى العكس» يؤدي تعذيب البدن بالامتناع عن الطعام 
للنتيجة ذاتهاء ولكن لسبب مضاد. فكلما كان الجسم ضعيفًا كان سلطانه أقوى (على 
العقل)»ء وكلما كان قويًا كلما كان أكثر طاعة. إن جميع الأهواء الحسية مختزنة في 
الجسم الضعيف: وكلما يقل إشباعها كلما أوقعت بنا الآلام»'. 

E 
عدالة (حقيقية) بدون قوة تعززها. فالعدالة وحدة تجمع بين مفهومي الإنصاف‎ 
التي تحملتها‎ E والقوة معًا. تتخلص الحر كات‎ 
الكنيسة والدين قروتًا طويلة؟ لقد انبثقت أفكار المساواة والحرية والإخاء من الدين‎ 
ولكن من حيث الواقع - إذا كانت هذه المبادئ قد أصبحت واقعًا - كان تحققها من‎ 
خلال الثورة.. أعني بواسطة السياسة والعنف. إن عجز الدين عن التنفيذ العملي»‎ 
لبعض مثله العظيمة التي بشر بهاء هون من مصداقيته مام المستضعفين والمقهورين.‎ 
وعلى العكس» أمكن تبرير العنف والسياسة لأنهما آوجدا الوسائل المطلوبة لتحقيق‎ 
الأفكار العظيمة التي دعا الدين إليها وبشر بهاء ولكنه عجز عن ترجمتها إلى واقع‎ 

خذ على سبيل المثال «العمل اللإنساني»» حيث نجد فيه من أول نظرة جانبين: 
الأولء هو النشاط نفسه وهو إنساني لا نفحي. والثاني» هو النتيجة المترتبة ة على هذا 
النشاط أو الناتج الذي تحفز إليه المنفعة. إن الدين معني بالجانب الأول والحضارة 
معنية بالجانب الثاني . 

لقد حدد الدين قَدَرَ اللإنسان على الأرض بقوله: «بعرق جبينك تأكل طعامك»'. 
أما العلم والفلسفة الماديةء فإنهما يدان بجنة أرضية خالية من العمل» حيث تحل 
الآلة محل الإنسان تدريجيًا في أداء عمله» وحيث تصبح أيام العمل أقصر وأقصر. 
يتطلب الدين العمل من أجل العمل كوسيلة لتجنب الوقوع في الإثم» فكما يقال: 
«عقل العاطل مسكن الشيطان»» ولأن هدف الدين ليس هو الإنتاج وتكرار الإنتاج 
)١(‏ «روسو)» المصدر السابق نفسه. 
() شق التکوین (44:۳): 
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للحياة المادية. أما الحضارة» فعلى خلاف ذلك» معنية بنتائج العمل أو بتعبير أدق 
«باللإنتاج». وقد وجد «هنري لفيبشر» - الكاتب الماركسي - آنه من الضروري التأكيد 
على أن العمل - وفقا للماركسية - «عنصر إنتاج وليس عنصر أخلاق). إن تكريس 
العمل في أوربا فكرة أساسها «بروتستانتي» وليس اشتراكيًا كما شاع في اعتقاد الناس. 
فالدين يهمه أن يعمل الجميع بصرف النظر عن النتائج. والحضارة عكس ذلك لا 
تفكر إلا في النتائج» وهي تحاول أن تتجنب العمل بقدر ما تستطيع» وذلك من خلال 
تأجير قوة العمل: سواء كانوا عبيدا في الزمن السالف أو آلات في الزمن اللاحق. 

لقد حَلّلنا العمل في عرضنا السابق إلى عناصره» ورأينا أن العمل كنشاط نافع له 
جانبان» جانبه الأخلاقي وجانبه الاقتصادي فهو دفاع ضد الشر والهوی كما آنه دفاع 
ضد الفقر» و«العمل» بهذه الصفة الثنائية ظاهرة إسلامية. 

يمكن ملاحظة التوازي بين النافع والأخلاقي بوضوح في ظاهرة تهم كل من 
الحياتين الطبيعية والاجتماعية للإنسان.» إنها ظاهرة منع أو تحديد الزواج من الأقارب 
خلال تاريخ تطور الأسرة الإنسانية. في هذه الناحية» نجد أن موقف العلم والأخلاق 
متفقان اتفاقا كاملا. 


و 
o70‏ 


لقد وجد تحريم زواج الأقارب الاأَذْتَيْن في كل بقاع العالم وفي جميع الأزمنة. 
وهذا مَثّل حي لما يمكن تسميته باللإسلام «الفطري»» وكأن الحياة نفسها قد اهتدت 
إلى طريقها اللإسلامي. 

فهل تحريم زواج الأقارب دوافعه أخلاقية بحتة» أم إن له أسبابًا بيولوجية دفعت 
إليه؟ قد لا تو جد إجابة بسيطة على هذا السؤال. إلا أن الأسباب البيولوجية بعيدة عن 
الشك. وقد كتب في ذلك «تیمریازوف» (۷٥1۵20٣٣إ٣)‏ _ عالم البيولوجيا الروسي ‏ 


(1) Henri Lefebvre (Paper read at the Geneva International Encounters). 

م ا عا ا ت ل قدو دت | راو قاو کا اها هال ع تة دا 

التحريم. ففي بعض القبائل اللإفريقية والأسترالية نظام اجتماعي تنتمي بمقتضاه كل قبيلة إلى مجموعة 

«طوطمية» تتآلف بدورها من عائلات زواجية لها رمز حاص بها من الحيوانات أو النباتات. وعندما 

يقرر شاب أن يتزوج فإنه يستطيع أن يختار عروسه من مجموعة تختلف في رمزها الطوطمي عن رمز 
مجمو عته التي ينتمي إليها. 
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يقول: «تو جد أدلة كثيرة تبرهن على أن القرابة الشديدة بين الأبوين تؤثر على صحة 
الأطفال. ولا ضرورة أن نحاول اليوم مرة أخرى أن ندلل على صحة ذلك لأن 
سلسلة من التجارب قد أثبتت ت أن هذا قانون طبيعي لا يخص الإنسان وحده» وإنما 
ينطبق على الحيوان والنبات كذلك» إنه قانون ينطبق على العالم العضوي بأسره»'. 
ويلاحظ أيصًا أن تحريم زواج الأقارب قديم جداء وهي حقيقة لا بد أن تؤدي إلى 
استنتاج أن هذا التحريم مبنيّ على اعتبارات أخلاقية. وتبقى الحقيقة عبر التاريخ حتى 
وقتنا الحاضر أن زواج الأقارب (المحارم) اعتبر خطاً أخلاقيًا» ومن ثم كان تحريمه. 
ومهما يكن الأمرء فإن هذا مثل كامل على التوافق بين الأخلاق والعلم» وهو يمثل 
جوهر ما نسميه بالمدخل الإسلامي. 

لو تأملنا في بعض الظواهر الهامة التي صاحبت تطور علم الطب لأدركنا طبيعته 
«الثنائية». فالطب - سواء في الماضي أو الحاضر -لم يكن بدا علمًا بحتًا. لقد جمع 
الحكمة والأخلاق والنظام الروحي في وقت واحد. وقد اكتشفت حديثا أمراض لم 
يُعرف لها أسباب عضوية محددة. وتسبت هذه الاضطرابات التي يعاني منها المريض 
ا حياته النفسية. ومن هنا نشاً فرع حديث في الطب اختص را ا المتبادل 
بين الجسم والنفس» وهو علم الطب «السيكو سوماتي» أي (النفسجسدي). هذا العلم 
يعتبر القروح والربو الشعبي والبدانة والسكّري والشقيقة (الصداع النصفي) وأنواع 
الصداع الأخحرى وبعض الاضطرابات أو الآلام الروماتزميةء كل هذه الأمراض في 
أساسها ذات صل نفسي. وقد دلت البحوث العلمية بالفعل أن هذه الأمراض وغيرها 
E E gS‏ 
ثانوية وفي ب بعض الحالات تختفي تمامًا من الوجود. 

ولهذا السبب لا يمكن اختزال العلاج الصحيح إلى مجرد علاج «طبيعكيميائي» 
و مجرد جراحة» بمعنى آخر لا يمكن اختزال العلاج إلى مجرد التدخل الآلي 
والجراحة. ويتعاظم اليوم وعي الطب المعاصر بقصور «الطب الآلي»» حيث إنه لا 
يوجد في الواقع مرض» وإنما يوجد شخص مريض. والطب ليس معنيًا بالظواهر 


(1) TimiriazOv. 
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ولكنه معني بالناس» أو بتعبير أدق بالأشخاص. فالسبب الواحد «للمرض» لا يؤدي 
ارو ا عدج اوو رن الواحد» وكذاعلاجهء 
لا يمكن أن يتطابقا عند شخصين مختلفين. ولذلك قد تكون هناك أجزاء من الحقيقة 
لا يصح أن نستبعدها في القصص القديمة عن الشفاء عن طريق التقاليد القديمة 
والصلاة والقرابين والصيام.. ولا يزال آثر من هذه الاتجاهات قائمًا حتى اليوم» كما 
في بعض مستشفيات باريس حيث تستخدم الموسيقى في العلاج. لأن المرض 
ليس مجرد حالة جسمية أو مجرد اضطراب «طبيعكيميائي». وسيبقى الطب - على 
خلاف الكيمياء والفلك - يتردد بين قطبين» الكيمياء والفلك موضوعهما المادة» أما 
موضوع الطب فهو الحياة أو بمعنى أدق الحياة الإنسانية. إن الطب» شأآنه في ذلك 
شأآن أي شيء» معني بالإنسان مباشرة عليه أن يحقق التكامل بين العلم والدين. 

فإذا نظرنا إلى الأمور من هذه الزاوية نلاحظ مثلا أن كل فن يتضمن صنعة. ولا 
أحد يستطيع أن ينكر الفرق بين الفن وبين الصنعة» ولا أن يتجاهل ما بينهما من 
عناصر مشتركة. في قانون نقابة باريس للرسامين والمثالين الذي يرجع تاريخه إلى 
سنة ۱۹۳۱ -نستطیع آن نتحقق من آنه لم یکن یو جد اختلاف بینه وبين قانون آي نقابة 
حرَفية» حيث نجد فيه شرطًا يتعلق بالتدريب و«التمهن» وإنشاء ورش العمل... إلخ. 
ويمكن هنا دائمًا أن نلاحظ اتجاهين متعارضين بهذا الخصوص: الأول» هو أن الفن 
كان (ولا مناص) منفصلَا عن الصنعة. الثاني: أن هذا الانفصال لم يكن كاماا بدا 
فقد ظل الفن والصنعة يحتفظان ببعض الملامح المشتركة. فلم يكن العمل الإإنساني 
آليًا آلية كاملةء ولا كان قاصرًا على الإبداع فقط. ولا توجد صنعة لا تتضمن قدرًا 
من اللإبداع» ولا يوجد فن لا يتضمن قدرّا من الصنعة. ونستطيع أن نلاحظ الثنائية 
ڈاتھا على فستزیات اخری: الفنان وبائع اللوحات الفنية.. الكاتب والناشر.. رجل 
المعمار.. ورجل الاستثمار... 


يبرهن تاريخ الموسيقى» على اعتماد الفكرة والتكنيك كل منهما على الآخر» فقد 
کان كار المر لفن الموسقين امال «بتهوقن»» و«باخ»» و«موزار» - معنيين» إلى 


(۱) «يهودي مينوهن» هو رئيس لجنة العلاج بالموسيقى. 


جانب التليف» بمشاكل التكنيك الموسيقى وتنظيم الأوركسترا. ولا يمكن تخيل 
سمفونيات «بتهوفن» - وهى قمة الموسيقى الغربية - بدون التتحسينات التى طرأت 
على التكنيك الموسيقى الذي سبق ظهورها. فقد زاد عدد الآلات الموسيقية زيادة 
كبيرة» وتخصصت الآلات ونظمت فى مجموعات فى الإطار الكلى للأوركستراء 
التي أصبحت تضم حوالي ٠٠١‏ عازفا. وهكذاء لم تكن الموسيقى السمفونية ممكنة 
بدون الأورکسترا کآساسها التکنیکی الخارجى. 

كانت الحياة دائمًا نتيجة التفاعل المتبادل بين عاملين مستقلين. فمن الناحية 
البيولوجية» هي الوحدة بين المبداً «الطبيعكيميائي» ومبداً آخر لنسمّه مبداً 
«الانتليخا»'. ومن الناحية التاريخيةء هي التأثير المشترك للأساس المادي وللتأثير 
الخلاق لعامل الوعي الإإنساني متمثلا في الشخصيات القوية والأفكار الكبرى والمثل 
العليا. فالوضع التاريخي في أي لحظة من الزمن هو نتيجة التفاعل بين هذين العاملين 
المستقلين بصفة أساسية. 

إن التأثير الإنساني على مجرى التاريخ يتوقف على قوة اللإرادة والوعي. وكلما 
عظّمت القوة الروحية للمشارك في الأحداث التاريخية كلما عظم استقلاله عن 
القوانين الخارجيةء والعكس صحيح. من حيث المبداً: الإإنسان حر حرية كاملة 
وليس للقوانين الخارجية سلطان عليهء فقد تمكن الإنسان بقوة إرادته أن يقاوم 
الأمراض والمخاطر. إن الإنسان إذا وجد نفسه بين الأسود قد يهلك» ولكن هذا 
القانون الواضح لا ينطبق على مدرب الأسود. والتاريخ قصة متصلة من مجموعات 
صغيرة من أناس تميزوا بالحسم والشجاعة والذكاءء تر كوا طابعًا لا يمحى في مجرى 
أحداث التاريخ وتمكنوامن تغيير مساره. 

إن قوة الظروف الموضوعية تتزايد بالنسبة ذاتها التي يتناقص فيها العامل الفردي.. 
فكلما أصبح هذا خاملا غير فعالء كلما نقص قدره في الإنسانية وزاد نصيبه من 
(۱) مصطلح «انتلیخا» (رطءءاا8) يشير إلى قوة افتراضية -وفقًا لبعض المذاهب الحيوية- كامنة في 


الموادالحية تقوم بتنظيم أو تو جيه العمليات الحيوية في الكائن الحي» ولكنها أخفى من أن تنكشف 
بواسطة البحث العلمى. 
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الشيئية. إننا نملك القدرة على الطبيعة وعلى التاريخ إذا كانت لدينا القدرة على 
أنفسنا. هذا هو موقف اللإسلام من التاريخ. 

هذه النظرية اللإسلامية الجوهرية للأحداث التاريخية تستطيع أن تفسر لنا سير 
التاريخ» وأن تحدد نصيب الناس في الأحداث التاريخيةء وأن تحدد قدرتهم على 
الأحداث التاريخية» و حدود هذه القدرة» آي في ٳمکانها المي ي «ما يستطیع ) 
اللإنسان عمله» وما «ينبغي عليه» عمله كموضوع للأحداث التاريخية. هذه النظرة 
تفسر لنا التأثير الخلاق للمثل العليا في الواقع التاريخي» وتغيير هذا الواقع خلال 
إرادة الإإنسان وطاقته. ومن ناحية أخرى» تفسر لنا دور العوامل الموضوعية أو 
ضرورة الاعتماد على الحقائق. إن هذه النظرة الإسلامية ترفض الحتمية التاريخية 
كما ترفض أي مثالية فارغة لا جذور لها في الواقع. إن الحقائق والأفكار» ومن ثم 
الواقع والإنسان» يأخذ كل منهما حدوده في هذا المفهوم. 
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الفصل الثالك 
الطبيعة الاسلامية للقانون 


«قوانین المجتمع الحقيقية هى تلك القوانين التى - بحانب التهديد بالعقاب - 
لزم ضمير المواطنين أيضًا». 


جانبان للقانون 


إذا عرّفنا النظام القانوني بأنه المصلحة اللإنسانية تم إقرارها كحق» فإن كلا من 
الدين المجرد والاشتراكية لا يصلحان للقانونء فالدين المجزد لا يفهم المصالح 
والاتث شتراكية لاأ تفهم الحقوق. 

لايقوم القانون على المصلحة وحدها ولايمكن أنيقوم على مايسمى «بالمصلحة 
المشتركة»ء لأن المصلحة المشتركة والحق الفطري «للفرد» عادة ما يتعارضان. فإذا 
انتفت صفة الإنسان الشخصية واعتبر مجرد عضو في مجتمع - كما هو الحال في 
النظام الاش شتراکي -فإن الإنسان بداهة ليس له حقوق مطلقة أو فطرية» ولكن له حقوق 
تمنحها الدولة فقط . وفيما عدا ذلك ليس لعضو المجتمع حقوقٌ أخرى. 

الحقوق غير قابلة للتلاعب بها إذا كانت أصيلة وليست معلقة بإرادة ملك أو 
برلمان أو طبقة اجتماعية - آي إذا كانت هبة من الطبيعة أو بالأًحرى من الله» وأن 
تكون قد بدأت من خلق اللإإنسان. الحقوق مظهر لكرامة الإإنسان» ولأنها كذلك فإنها 
الحقوق الطبيعية والدين»› والاختالاف بین هذه الحقوق وبين المذاهب المادية. 

كتب «ماركس» عن المشكلة اليهودية سنة :۱۸٤ ٤‏ «إن ما يسمى بحقوق الإنسان» 
تمييزا لها عن حقوق المواطنة» ليست سوى حقوق عضو في الطبقة الوسطى.. أعني 
حقوق الرجل الأناني منفصلا عن غيره من الناس والمجتمع». ويأتي مفكر آخر من 
المدرسة المادية هو «جيرمي بنتام)» فيكتب عن حقوق الإأنسان بازدراءء حيث يقول: 
«حقوق اللإنسان هراء والحقوق الطبيعية للاإنسان أكثر هراءً». وأطلق «بنتام» مرة على 
الإعلان الفرنسي لحقوق الإنسان بأآنه «عمل ميتافيزيقي»» وإنه لكذلك بمعنى من 
۳1۲ 
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المعانى. إن الببحث عن صل المثلث الفرنسى: الحرية والمساواة والإإخاءء يؤدي بنا 
إلى الإعلان الأمريكى للاستقلال سنة ١۷۷٠ء‏ وقد أكد «جلينك» أن إعلان حقوق 
الإنسان كان نتيجة لحركة الإصلاح الديني وليست الثورة الفرنسية. 

لقد حاول «إرنست بلوك» أن يوفق بين الماركسية والحقوق الطبيعية للاإنسان»ء 
ولكنه اضطر في النهاية إلى أن يقول: «لا يمكن القبول بأن الإنسان حر ومساوٍ 
للآخرين بالميلادء فلا يوجد حقوق إنسانية فطريةء ولكن الحقوق يتم الحصول 
عليهاء أو يجب الحصول عليها من خلال الصراع»". 

وفقا لهذه النظرة.. ليس التاريخ صراعا بين حقوق متعارضة» ولكن صراع بين 
مصالح متعارضة»ء وهذا هو معنى «الصراع الطبقي». فالطبقة التي تخرج منتصرة في 
هذا الصراع تعلن مصالحها-أو إرادتها- قانوتًا. ولذلك يقول الماركسيون: «القانون 
هو إرادة الطبقة الحاكمة تحولت إلى إجراءات قانونية». وبناء على ذلك ينتفى 
الصواب والخطا.. ولا يكون هنالك عدالة أو ظلمء فالمسألة ليست إلا مصلحة تعلن 
انتصارها في هذا الصراع. 

فإذا كان هذا هو الحال» فإن القوي وحده هو الذي يستأثر بجميع الحقوق. وهذا 
يتعارض تعار صا تامًا مع القانون الذي هو بطبيعته حق الأضعف. لأآن القوي ليس في 
حاجة إلى قانون. لقد كان القانون دائمَّا هو وسيلة الضعيف فى مواجهة القوي» مثلما 
اا ا ن وال ف اباسا کی ف ان کرو لک رای ای عة ای 
ارين اما الارن الذي تالواط ي العف وتمكة الط هة الاك 
فليس قانولًاء بل «مسخرة). إن محك اختبار شرعية أي نظام اجتماعي هو الطريقة التي 
يعامل بها المعارضون والأقليات. إن سلطة القوي حقيقة واقعة»ء وأما القانون فليس 


(۱) Jellinek: Die Erklarung der Menschenrechte, 1904. 

(TY) Ernest Block: Natural Law and Human Dignity (Beograd: n.p., 1977). 

(۳) إحدی تعاریف القانون تقول: القانون هو مجموعة القواعد التي تعر عن إرادة الطبقة الحاكمة.. ویتم 

تطبيق هذه القواعد بقوة الدولة بغرض تعزيز وتقوية وتطوير العلاقات والظروف الاجتماعية لتتواءم مع 

إرادة ومصلحة الطبقة الحاكمة. 

انظر: 1938 Vishinsky: The Main Tasks of the Science of Soviet Socialistic Law,‏ و صا حب 

هذا التعريف -باعتباره المدعى العام الرئيسي للدولة أثناء حركة التطهیر (۱۹۳۹-۱۹۳۳) في الاتحاد 
السوفيتي - كان لديه الفرصة كاملة ليرى إلى أين يؤدي بنا مثل هذا التعريف. 
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كذلك. فالقانون يبدا حيث تنتهي حدود هذه السلطة» حيث يتبنى موقف الضعيف 
بدلا من مصلحة القوي. ولهذا السبب تناضل الشعوب في سبيل الدستور» ويسعى 

يقول: «إرنست بلوك» صادقا: «إن كل دكتاتورية تعليق للقانون»» وينطبق هذا 
على دكتاتورية «البروليتاريا. ليست دكتاتورية «البروليتاريا» - كما يقول «لينين» - 
«حكمًا غير مقيد بقانون.. قائمًا على العنف“؟ ألم تبرهن الخبرة على أن ديكتاتورية 
«البروليتاريا» قد تحولت إلى دكتاتورية سكرتارية الحزب الشيوعي. إن التأكيد على أن 
القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة إبطال لجوهر القانون. وتعريف «لينين» «أن القانون 
إجراء سياسي» أو أن «ضمير القانون جزء من الضمير السياسي» له المعنى نفسه. 
ولا شك أن إنكار القانون له ما يوازيه في إنكار الدينء ا مباشرة للفلسفة 
المادية. كيف يتسنى شجب سلطة القوي في غياب مبادئ الدين؟ ولم تتحمل أمة 
وجود أقلية بينها يمكن بسهولة القضاء عليها أو تجريدها من ممتلكاتها؟ وأي مبادئ 
انتهكها البيض في آمریکا عندما أوشکوا أن يبيدوا تماما جمیع السكان الأصليين؟ 
فإذا كان القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة - كما يزعم الماركسيون-فإن طبقة البيض 
كان لها الحق في أن تفعل ما فعلت» لأآنها كانت الأقوى والأكثر تقدمًاء وباختصار 
«كانت الطبقة الحاكمة» المهيمنة. وأي مبادئ انتهكها الرأسماليون خلال الفترة التي 
أطلق عليها «ماركس» فترة تكديس رأس المال؟ إذا كان القانون هو إرادة الطبقة 
الحاكمة- كما يزعم الماركسيون -فإن الرأسماليين لم يرتكبوا إثمّا وإنما قاموا بتنفيذ 
القانون» والذي أذنب كان هم العمال الذين قاموا... العمال هم الذين انتهكواالقانون 
لآنهم كانوا يعملون ضد إرادة الطبقة الحاكمةء وبمعنى آخر كانوايعملون وفق مبداً 
تقييد هذه الإإرادة» وهو مبداً مضاد"'. إن تحليلنا لطبيعة مبداً إرادة الطبقة الحاكمة 


Vishinsky: The Law of the Soviet State, (New York: Macmillan Co., 1948).‏ )1( 
«إن المجتمح لايقوم على القانون» فهذا وهم رجال القانون. بل يقوم القانون على المجتمع بمعنى أنه 
تعبیر عن المصالح والاحتياجات التي تنبثق من الوسائل المادية لاونتاج». 
(۲) رغم أن الرومان اشتهروا بأنهم ملاك العبيد إلا أن قانونهم أعلن مبدأً حرية اللإنسان: (جميع الناس منذ 
البداية مولودون أحرارًا)» بدون هذا لم يكن ليكون القانون قانوتا وإنما «إرادة الطبقة الحاكمة). 
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باعتبارها قانوناء يضعنا وجها لوجه أمام المشكلة نفسها التي واجهناها ونحن نبحث 
في جوهر الحياة والفن والحرية. 

إن قوانين المجتمع الحقيقية هي تلك القوانين التي - بجانب التهديد بالعقاب - 
تلزم ضمير المواطنين أيصًا. وكل نظام قانوني هو كذلك» أو على الأقل يتظاهر بأن 
يكون كذلك. وتنحني دكتاتورية البروليتاريا قهرّا تجاه الديمقراطية في الممارسة 
العملية. أي أن القانون الذي تحدد باعتباره «إرادة الطبقة الحاكمة» يتوقف عن أن 
يكون «إرادة» ليصبح «عدالة»» أو بمعنى آخر تستقيم طبيعته ليعود قانوتًا. إنها الثنائية 
التي لا يمكن الفكاك منها. وفي المجتمع الاشتراكي هي تقليد للثنائية الأصيلة 
للقانون 

فإذا تتحطمت هذه الثنائية يتلاشى القانون. فهو إما أن يتقلص إلى مصلحة السلطة 
السياسيةء وإما أن يتسامى إلى فكرة مجردة أو دعوة أخلاقيةء وفي كلا الحالين يتوقف 
عن ان یکون قانوتًا. 

معنى هذاء أن القانون لا يمكن أن يقوم على واحد من المبدأين فحسب: فلا 
المسيحية وحدها ولا المادية وحدهاء يمكن أن تنتج نظامًا قانونيًا. فالقانون كما يراه 
المسيحيون محاولة وهمية لتنظيم هذا العالم.. محاولة مصيرها الفشل في النهاية. 
لقد جاء عيسى (عليه السلام) ليستعيد المحبة ولم يأت من أجل العدالة التي قررتها 
التوراة. ولكن المحبة لا تنتمي إلى هذا العالم.. إنها فضيلة سماوية. ولم يعترف 
المسيح بالحاجة إلى قضاة)ء بينما قطع «هوجو جوتيو« (Hugo Grotius)‏ 
الرابطة السابقة بين القانون الطبيعي وبين «موعظة الجبل»» لأن موعظة الجبل «على 
درجة سامية من القداسة». 


(1) St. Thomas Aquinas: Basic Writings. Summa Theologia (New Yourk: Random House, 
1945). 


(۲) انظر إنجيل لوقا :)٠١-١١ :١۲(‏ «قال له نفر من جمهور المحتشدين: أيها المعلم قل لأخي أن يشركني 
في الميراث» فقال له [المسيح]: يها الرجل من جعلني قاضيًا أو مقشمًا بينكم» وقال: كونوا على حذر 
وابتعدوا بأنفسكم عن الشهوات فحياة الإإنسان ليست في وفرة ما يمتلك من أشياء». 
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إن القانون موضوعي مخموس في السياسة والمجتمع» موجه كلية نحو هذا العالم. 
ولكنه في الوقت نفسه ينطوي على معايير خلاقيةء» ويهدف إلى إقامة مبداً العدل في 
هذا العالمء وهو مبداً أخلاقي.. يعني شينًا ليس من «هذا العالم». بهذا المعنى کی 
القانون «وحدة ثنائية القطب»» شأنه في هذا شأن الإإنسان واللإسلام. 

لا يمكن إقامة القانون على الدين المجرد وحده أو المادية وحدهاء ولا أن يقوم 
متعارضصًا معهما. فبدون التأكيد المسيحي على قيمة الشخصية الإنسانية» وعلى نية 
اا ا و ا ا و ا ر کا 
يقوم القانون. ومن ناحية آخرى» بدون الاعتراف بقيمة هذا العالم وأهميته» وبدون 
الاعتراف بالمصالح والسلطةء آي بدون هذا الذي أكدته اليهوديةء لا يكون للقانون 
معنى. بدون المدخل المسيحي لم يكن القانون ممكتاء وبدون المدخل اليهودي لا 
يصبح ضروريًا. ونستطيع من هذه المقدمة أن نستخلص أن القانون «إسلامي» بحكم 
طبيعته. 


يعتبر القانون - من الناحية التاريخة ‏ ظاهرة تعبر عن مرحلة ناضجة من الحياة 
الثقافية. فهو يظهر في وقت تتوازن فيه الطموحات الدينية والاجتماعية للناس. أي 
في وقت لا تزال فيه المشاعر الدينية قوية وقادرة على التأثير في حياة الناس» ولكنها 
مشاعر محددة بأسباب عقلانية نفعية لحضارة تزحف على الأبواب. فبجانب اللإنسان 
الذي تأكدت قيمته خلال الدين يبرز المجتمع أيصًا كواقع مستقل. في هذه اللحظة 
يصبح الإأنسان والمجتمع قيمتين متساويتين. وتوازنهما (التوازن اللإأسلامي) شرط 
لإقامة وتطوير نظام قانوني كامل. 

هذا الموقف يمكن ملاحظته في نشوء ثلاثة نظم قانونية شهيرة في التاريخ» هي 
الرومانية والإإسلامية والأوربية. 

كانت المرحلة الأولى للقانون الروماني التي تعرف باسم «زمن القانون المدني» 
(فترة الملكية والقرون الثلاثة الأو لى للجمهورية) تتميز بتطابق تام بين القانون والدين. 
فالقانون المدني كان ينطوي على المبداً الديني» والعكس بالعكس. وقد انفصل هذان 
المبدآن - مو خرًا- أحدهما عن الآخر. وكان لزامًا على الحضارة الرومانية والفكر 
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السياسى الرومانى أن يستوعبا الفلسفة الأخلاقية الدينية «للرواقيين»'» حتى يتمكنا 
من تطوير القانون الروماني. 

وهكذا التحق مبدأً الرومان اللإمبراطوري (المصلحة) (ءناه1:)ا)“ بالفكرة 
«الرواقية» المثالية «للقانون العام (ئنادءإم۷¡ ا ×م1)»ء فبدون هذا التلقيح لم يكن في 
إمكان الحضارة الرومانية وحدها أو الفلسفة الرواقية وحدها أن تبني النظام القانوني 
الروماني" 

في الإسلام نجد نوعا من «وحدة الهوية» ر بين القانون والدين»› ونرى غالبية رجال 
الفكر الديني الكبار في اللإسلام قد ألفوا كتبًا في الفقه وأصوله“. وإنه ليصعب على 
الأوربيين آن يميزوا ؛ ا 

)A1fred Kramer) «‏ قو ل: «إن الع ب (۱ ( الأمة الو حدة حلال 

يمر و : چن 
القرون الوسطى الأولى التي استطاعت» في تطويرها و أن تحقق إنجازات 
باهرة. هذه الإإنجازات تقف بعظمتها مباشرة مع الأعمال التي حة حققها الرومان» صناع 
القانون في العالم». 

لقد بدا تطوير القانون - في التاريخ الأوربي - مع التغلب على سلطان الكنيسة 
واستمر حتى ظهور النظريات الاشتراكية والشيوعية في العلوم الأوربية. هذه القرون 
القليلة -التى تعايشت فيها عناصر من الثقافة الأوربية والحضارة الأوربية- كانت فترة 


(1) «الرواقية» مذهب فلسفي أنشأه «زينون» حوالي عام ۷٠١‏ ق.م. ويشتهر عن «زينون» قوله: «إن الرجل 
الحكيم يجب أن يتحرر من الانفعال ولا يتأثر بالفرح أو الترح وأن يخضع من غير تذمر لحكم الضرورة 
القاهرة». (المترجم) 

(۲) أفضل أجزاء القانون الرومانى نتجت من تأثير الرواقيين» مشال ذلك: (هذه هى القاعدة: أن تحيا 
مستقيكًاء لا تؤذي أحدًاء أن تعطي کل ذي حق حقه). ٠‏ 

(۳) لقد اتصل الرومان بالقانون الطبيعى الذي اعتنقه «الرواقيون» أثناء وجود «بانتيوس» (كں1٤٣ه۴)‏ - أحد 
أكبر الرواقيين المشهورين- في روما سنة ٠١١‏ ق.م. وتعتبر آعمال «شیشرون» آبرز تتاقج هذا المرگب» 
وللتوسع في دراسة تأثير الرواقيين على القانون الروماني» انظر: .120 .م ,$04 Ba۲)1s ie‏ 

)٤(‏ على سبيل المثال لا الحصر: الإمام المعروف «أبو يوسف» وضع كتابًا في المالية هو «كتاب الخراج» 
ومؤلف كبير آخر هو «الشعباني» كتب عن قانون الحرب. 
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نشأة الدساتير والقوانين ¿ الكبرى في أوربا. هذه الثنائية - في جوهرها ثنائية إسلامية - 
وهي تنعكس بوضوح في المجموعة القانونية الكبرى ل «هوجو جروتيوس)»» وهو 
الشخصية الرئيسية في التفكير القانوني الأوربي. فبانتهاء عصر اللإصلاح الديني 
قام «هوجو جروتيوس» بتلخيص أفكار كتاب القانون الكاثوليك والبرتستانت» 
وآثبت كيف أن القانون معتمد على الآخلاق والدين ومستقل عنهما في الوقت 
نفسه. وبسبب هذه الثنائية جاء بعضص الكتاب المتاأخرين أمثال ورiر« (Werner)‏ 
و«آهرنز» (ك١٠۲ط4)ء‏ فحاولا إثبات أن التفريق بين القانون والأخلاق كان إنجارًا 
عظیمًا حققه «جروتیوس). بینما ذهب آخرون مثل «کرشمان) (۸٣ھصہطءہKi)‏ إلی 
إثبات العكس. ومهما يكن الأمرء» فإن «جروتيوس)» بإعلانه أن «الله» هو المصدر 
الأعلى للقانون» أكد اعتقاده بالصلة الطبيعية بين القانون والدين. 

إن استقلالية القانون لا يمكن القضاء عليها حتى في أكثر الدول الماركسية تطرفا. 
فبصرف النظر عن الآراء النظرية الواضحةء لا يمكن في الواقع العملي أن يتطابق 
القانون تطابقا كاملا مع إرادة الدولةء بل تبقى دائمًا مسافة بينهما غير قابلة للعبور. 
فالاشتراكية والنظام القانوني المستقل المتطور الحر لا يمتزجان. كل قانون 
يحتاج إلى مسافة وإلى معايير. أما الاشتراكيةء فتطلب المباشرة والموضوعية والعمل 
الفوري. في الات شتراكية - التي تطبق عادات فكرية مادية (آو بيولوجية) على الحياة 
الاجتماعية - لا يوجد فيها مكان للقانون» لأن القانون ضد علم الطبيعة التي لا تعترف 


«بما ينبغي» ولكن فقط «بما يكون»". 


)١(‏ حتى سنة ۱۹۷۸ أي بعد ثلاثين سنة من تأسيس جمهورية الصين الشعبية لم يكن فيها قانون مدني ولا 
قانون جنائي. واعتبرت هذه الناحية لفترة طويلة «منطقة محرمة)» على حد تعبير صرح به القانوني 
الصيني الشهير «هان بي كونج» في مؤتمر سنة ٠۹۷۸‏ 

(۲) أما المنظر السوفيتي الكبير الذي عرف بين الحربين العالميتين والذي اختفى في موجة حملات التطهير 
الستالينية فقد كتب قائلا: «. . لايو جد قانون للبروليتاريا ومن ثَحّ لا يوجد قانون للاشتراكية». 

Eugene Pashokanis: Allegemeine Rechtslebre und Marxismus, 1929, p. 33. 

وقارن هذه العبارة بعبارة ممائلة فى إبطال القانون من وجهة نظر المسيحية على لسان «رودلف 
سوهم»: «إن قانون الكنيسة يقف ضد طبيعة الكنيسة نفسها ومناقض لها): 

Rudolf Sohm: The Law of the Church. 


۳1۸ 
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كانت السمعة السيئة للمحاكم في الديمقراطيات الشعبية [الشيوعية] نتيجة 
للموقف الأيديولوجي تجاه القانون» الذي - رغم كل الضغوط - ظل» بمعنى من 
المعاني» قانوتا طبيعيًاء وليس إرادة الطبقة الحاكمة. إن المحاكم باعتبارها الجهة 
المنفذة للقانون لا بد أن ينالها شيء من سوء وضع القانون بصفة عامة» حيث ينظر 
إليها بازدراء"“ (وهذا صحيح أيصًا بالنسبة لوضع المهنة القانونية). فكل حكومة 
من هذا الطراز تحاول أن تحط من قدر القانون إلى مستوى السياسية» والمحاكم 
إلى مستوى السكرتاريات. ولكن لأن الحكومات لن تنجح في محاولتها نجاخًا 
كاملا فإنها عادة ما تتجاهل المحاكم» فتتجاوزها باستخدام المحاكمات المباشرة 
بواسطة البوليس والسلطات التنفيذية ومراكز الاعتقال» أي بوسائل أخرى بعيدًا عن 
المحاكم. إن الدولة والحكومة يعبّران عن القوة الماديةء ويمثل القانون والمحاكم 
القوة الآخلاقية. والاعتراف بالقوة الأخلاقية للقانون والمحاكم من شأنه أن يوازن 
القوة المادية للدولةء وفيه اعتراف ضمنى بتفوق الفكرة على الأشياء وبتفوق العقل 
على المادة. ولذلك فإن مبدأ استقلال المحاكم لا يتلاءم مع نظام دولة ملحدة. 


إن الشيء الثابت الذي لا يتغير في هذا الوضع الذي أشرنا إليه هو عدم احترام 
الدولة لقوانينهاء وتجاوز هذه القوانين «بإنتاج» عدد لا ييحصى من الأإجراءات 
الاستثنائية". وهو نتيجة «العمل المباشر»ء آي محاولة استبدال القانون بالعمل 
السياسي.. أو ببساطة أكثر بالإجراءات والرسائل والبرقيات السياسية» بل حتى 
بخطب الزعماء التي تصبح أكثر أهمية من الدستور ومن القانون . على سبيل المثال 


() نذكر في الخمسينيات تجربة دولة من التوابع التي دارت في فلك النظام الاشتراكي ردحا من 
الزمن وكيف حرضت الغوغاء على اقتحام مجلس الدولة والاعتداء على رئيسه والهتاف بسقوط 
القانون. ونذكر كيف أنتجت محاو لات الحكومة للإخضاع القانون لإرادتها بما عرف بمذبحة القضاء. 
(المترجم) 

(۲) يجب أن نلاحظ أن مبدا دوام القاضي (أي شغله لمنصبه مدى الحياة) والذي هو شرط لاستقلال 
القضاء استقلالا حقيقَيًا -عادة بُستبدل فى الدول الاأشتراكية بالمبداً المضاد وهو إعادة الاختيار (أي 
تعيين القضاة لفترة محددة) هذا النظام يجعل القضاء تحت رحمة الحكومةء فالقاضي يظل في قلق 
مستمر للاحتفاظ بعلاقات حسنة بالذين في يدهم إعادة اختياره للوظيفة. 

(۳) فی الاتحاد السوفیتی خلال الفترة من ۱۹۳۷ - ٤‏ ۱۹۷ تمت الموافقة على ۳۷١‏ قانونًا ولكن فى الوقت 
نفسه أصدرت السلطات المختلفة ۷١‏ ألف إجراء قانوني (أمر قانوني). 


I 


«مقتبسات من خحطب الرئيس ماو». في جميع الدول من هذاالنوع نواجه القوة الباطشة 
التي تحتكرها السلطات على حساب الهيئة المنتخبةء ويحتكرها البوليس على حساب 
المحاكم والنظام القضائي. هذا النوع من الدول من أكبر سماته آنه يحاول أن يجعل 
من المحاكم أدوات طيعة في قبضة السلطات الإداريةء ولكنها لا تنجح آبدا نجاخا 
کاماا إن القانون يمک إغاقتة آو کته إلى خد مین ولکن القانون» كالانسات لا 
يمكن القضاء عليه أو تقليصه إلى مجرد شيء. 


جميع الناس يؤمنون بالنفس ويتصرفون بمقتضى هذا الإيمان» حتى وإن لم 
يصرحوا بذلك علانية. فإذا ارتكب أحد الناس جريمة واعترف بجريمته ولكنه أصر 
على آنه فعلها بدون قصد. فما الذي يتبع هذا عند المدعي العام والدفاع والشهود 
والخبراء والمحكمة؟ ولماذا يجتهد كل واحد منهم للإدلاء بأحاديث تعبر عن رأيه 
ويحلل كل تفصيلة كبرت أو صغرت؟ في حين أن الجريمة نفسها قد تم الاعتراف 
بها ونتائجها واضحة أمام الجميع. إن كل هذه الجهود لا تعنى بالحقائق الموضوعية 
البرّانية للقضية قدر عنايتها بمشكلة جوانية آلا وهي مشكلة «القصد». فالمسألةء لم 
تعد فقط ما حدث بالفعل» ولكن ما حدث في قلب المتهم عندما ارتكب جريمته. حتى 
ونحن نتفحص الملابسات نفعل ذلك فقط لنعرف حالة النفس.. آي القصد. وفوق 
O a E‏ 
يعني أن كل واحد - ربما دون شعور منه - يضع النفس في مركز أعلى من الحقائق 
E E a ey‏ 
الناس سيكون أقل مسئولية» وستكون عقوبته أقل من شخص قتل - متعمدًا-امرأًة 
عجوزا لكي يسرق مالها. آلا تكشف لنا هذه العبارة «غير المنطقية» أن هناك نفسًا 
وأننا في الحقيقة لا نحكم على ما حدث في العالم» ولكن ما حدث في قلب مرتكب 
الجريمة؟؟ 

إن أحكام اللإنسان SS‏ 
الإنسان في حكمناء كلما اقتربتا من حكم الله: #.. ولس تكم جتاح فيما 
۰ 
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أخط اميد ولنكن ما تحَمَدَت فلكم .4 وبقبول القصد - ولو بأقل قدر - نعترف 
ضمتا بالله ونرفض بذلك المذهب المادي. فإذا بدأنا بالمنطق المعكوس نجد أن 
الفلسفة المادية قد وصلت إلى إبطال المسئوليةء أي إبطال العدالة والظلم معًا.. 
والتأكيد على مبداً مضاد هو «حماية المجتمع» .)Pefence Sociale)‏ إنھما خحطان 
للتطور القانوني کل منهما کان مُبررًا تبریرًا كاملا. 


الحعقاب وحماية المجتمع 

إن قضية العقوبة - أهي مبررة أم غير مبررة - ظلت مثار جدل طويل. ويوجد بهذا 
الصدد موفقفان مختلفان»› يذهب الأول ان أن استخدام العقاب مر ر ات إن کل 
إنسان يتمتع بالاختيار الحر. ويقول الثاني إن العقاب لا معنى له لأن الفعل اللإجرامي 
کان ما سف وما دام الأمر كذلك» فلا مكان للعقاب وإنما المهم هو «حماية 
المجتمع»-آي اللإجراء الذي يتخذه المجتمع لحماية نفسه من مرتكبي الجرائم (غير 
المذنبين). إن معضلة العقاب أو حماية المجتمع معضلة قديمة قدم قانون العقوبات. 
وقد ينتج عن مناقشتها منظور جديد لبعض التساؤلات التي يعالجها هذا الكتاب. 

قد ظهرت فكرة العقوبة مبکرًا فى قانون «(حمورابی»» وهو أقدم کتاب قانون 
معروف في التاريخ. ومن ناحية أآخرى» استطاع «فان در ماد» أن يثبت أن فكرة «حماية 
المجتمع» وٴجدت عزنل اليونان القدماء؟. 

يۇمن #الفرديون؛ أن الإإنسان 8 عن ا ك فیرون آل أن 
e‏ وفقًا e‏ الأولىء ا n‏ ما 
المدرسة الثانيةء فتقول بأن الإنسان شيء بين أشياء.. حقيقة بيولوجية خاضعة لقوانين 
الطبيعة التى لا مرد لهاء ونه غير قادر على استخلاص حريته منها. موقف المدرسة 


.)٠٥( سورة الأحزاب» إلآية‎ )١( 
(Y) Van der Made: «Contribution a 1’ Etude de 1’ Histoire de la Defence Sociale», Revue de 
Criminologie et de Droit Penal, 1949-50. p. 944. 


1 


الأولى قائم على أساس الاعتقاد بأن اللإنسان قادر على الاختيار بين الخير والشر. أما 
موقف المدرسة الثانيةء فينطوي على فكرة أن الإإنسان لا هو خير ولا شرير» حيث إن 
الظروف الخارجية هى التى تحدد سلو كه. إن «الوضعيين» لا يؤمنون بو جود إنسان 
خو بطع أن يجار اراد ةة واه مر 0 عن آناك. 

وقد دلت الخبرة على أنه من الخطاً الافتراض المسبق بأن أَيّا من المدرستين أكثر 
تسامًا أو أكثر صرامة من الأخرى» فالأمر يتوقف على كثير من العوامل المختلفة. 

انطلاقا من مدأ «حماية المجتمع» قد نصل إلى نتيجة مختلفة. فقد نرى أن العقاب 
الصارم ليس مبررًّا لأن الجريمة نتيجة لظروف خارجة عن إرادة اللإنسان» وعلى 
هذا يكون أي نوع من العقوبة لا معنى له. ولكن لا يزال في اللإمكان أن نأخذ في 
الاعتبار مصالح المجتمع والاهتمام بمنع انتهاكها كأمر قطعي مطلق. أما تاريخ قانون 
العقوبات» فقد ثبت أن مبداً تجريم الشخص لم ينتج عنه فقط عقوبات بالغة القسوة» 
مثل الأحكام التي أصدرتها (محاكم التفتيش)ء ولكن نتج عنه أيصًا تفسير إنساني جدا 
للقانون. حتى بالنسبة لعقوبة الإإعدام» فإن المؤيدين لها من كلا الجانبين موجودون. 
ومن ثم» فإن هذه العقوبة يمكن تبريرها أو استهجانها من كلا الجانبين. «فالفرديون» 
يرون في عقوبة اللإعدام أنها عقوبة توفع على إنسان حر ارتكب جريمة خطيرة. أما 
بالنسبة لدعاة حماية المجتمع» فقد تعني مجرد «فك» جزء فاسد من المجتمع وإلقائه 
بعيدا. فى الحالة الأولى نرى تفسيرًا إنسانيًاء وفى الثانية نرى تفسيرًا آليّا غير إنسانيًاً. 
ی ای ایرو ری ا ا و ا ا 
السماوي»ء والثانية تذكرنا ب«داروين» ونظريته في التطور. ولكن هناك أمرًا مؤكداء 
ریا یی وو ی و ع کک احا رو ا ا 
طبقا ل«آنسل» )۸۸٥٤1(‏ هو «تحیید» الجانح. ومصطلح «تحييد» المستعار - من 


(۱) مثلاّء «م. جريش» 6۲4۷١(‏ .1) وهو محام سويسري مؤيد نشط لحركة حماية المجتمع يكرس إعادة 
عقوبة الإأعدام في سويسرا. 
(۲) نظريًاء لا يو جد استثناء من هذه القاعدة» فالمثاليون مثل «كانت» و«هيجل» يكرسون حرفيًا تقريبًا فكرة 
«السن بالسن..» والمادي «هولباخ» يرفض بصفة مطلقة مبدأ القصاص في قانون العقوبات. 
Holbach: Système de la Nature.‏ ¬ 
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علم الطبيعة -يعني جعْل المجرم غير فعال» إما ببتره أو بحبسه بعيدا عن المجتمع» أو 
عن طريق العلاج الطبي أو إعادة تعليمه. 

وبصفة عامة» فإن الاختلاف بين العقوبة وتدابير حماية المجتمع» أن الأول 
يستهدف العدالة والشخصية» ون الثاني يستهدف المصلحة والمجتمع. وتكون 
العقوبة بقدر الجريمة» أما تدابير الحماية» فإنها تعتمد على درجة الخطر الاجتماعي 
لمرتكب الجريمة (الخطر الموضوعي) آي يعتمد على نظرة المجتمع إلى مدى 
خحطورة المجرم. 

من هنا يأتي احتمال التقصير في حقوق الإإنسان الفرد في ظل نظام «حماية المجتمع»» 
ويتعرض الفرد لإجراءات تعسفية دون ذنب جناه. ويمكن لتدابير حماية المجتمع أن 
تتخذ أشكالا بالخة القسوة في حالتي المنع أو الوقاية من أخطار محتملة. ولقد استخدمت 
تدابير من هذا النوع في بعض البلاد ضد المعارضة السياسية. والمثل الرهيب على 
ذلك هو إجراءات «التطهير الستالينية» التى ذهب ضحيتها - حسب تقديرات معينة - 
عشرة ملايين شخص تمت (إبادتهم» تمامًا. ويجب أن نفهم أن عمليات التطهير لم 
تكن عقوبة على جرائم ارتكبت» وإنما هي «تنظيف» المجتمع من عناصر غير مرغوب 
فيها. ونلاحظ أن مصطلح «تحييد» أو «تطهير» ينتمي إلى إجراء آلي» فهما ينطويان 
على فكرة آلية. ويناقض ذلك أن «العقوبة» فكرة أخلاقية ظهرت - أول ما ظهرت - 
في الكتب الدينية القديمة باعتبارها عقوبة من الله» فهناك علاقة اصطلاحية وتاريخية 
بين الدين ونظرية العقوبة. فلا عجب أن ينطوي التقنين الذي يتضمن العقوبة على 
فلسفة مثالية» بينما تنطوي القوانين» القائمة على مبداً «حماية المجتمع»» على فلسفة 


و صعه. 


تتمشى فكرة العقوبة مع العملية القانونية» بينما تتمشى تدابير حماية المجتمع 
مع فكرة العلاج. والمحاكمة القانونيةء دراما تتعامل مع أخطر قضية إنسانية وأكثرها 
إثارة.. قضية الحرية والمسئولية والعدالة. لقد ارتبطت المحاكمة دائمًا بمراسيم ثابتة 
تذكرنا بالمسرح الدرامى أو بالشعائر الدينية. وعلى نقيض ذلك تدابير حماية 
(۱) لقد أوضح «إرنست بلوك» أن الدراما لها مصدران: المحكمة والأسرار الدينية. انظر المصدر السابق 

ذكره ل«بلوك» في هذا الفصل. 
۳ 


المجتمع» فهي مسألة يقررها طبيب أو معالج نفسي أو عالم اجتماع أو السلطة 
الإداريةء بعيدًا عن القاضي. وبصرف النظر عن الناحية العمليةء تعتبر تدابير حماية 
المجتمع جز۶ا لا يتجزاً من التلاعب الشامل بالكائنات البشرية في «الطوبيا». ففي 
«الطوبيا» لا وجود للمحاكم أو المحاكمات» لأنه لا يوجد في «الطوبيا» حرية ولا 
مسئولية.. ولا أخلاق ولا قانون. 

من أجل ذلك نعاقب الإإنسان الحر» ولكننا نحمي أنفسنا من عضو المجتمع». 
فعضو المجتمع لاهو مذنب ولا مسئول» إنه إما مفيد أو ضار. وليس له في ذلك آدنى 
LS iS‏ . وليست الإنسانية بالضرورة شفقة كما 
عبّر عن ذلك «إبكتيتوس»» بقوله: «إنك تُشفق على المُقعد والأعمىء» فلم لا تشفق 
على مرتكبي الشرور أيضًا؟ إنهم أشرارٌ ضد إرادتهم»'ء. وهذانموذج للشفقة وليس 
للإنسانية أو الدين. فالاإنسانية هي التأكيد على اللإنسان باعتباره كائتا حرا مسئولا. 
ولا شيء يحط من قَذر اللإنسان أكثر من الادعاء بعدم مسئوليته. إن اللإنسان مسئول» 
أما الحيوانات والأشياء فليست مسئولة. وهنا يكمن الفرق بين الفلسفة «الرواقية» 
والدين» «فالرواقية» تضع الشفقة والعفو في المقدمةء بينما الدين يضع المسئولية 
في المقدمة". إن «حماية المجتمع» نظرية غير إنسانية في أساسهاء حتى وهي تُجل 
الإنسان من تبعته. وعلى العكس» نظرية الذنب نظرية إنسانية حتى وهي تعلن حكما 
قاسيًا على إنسان. والعقوبة حق إنساني لمرتكب الجريمةء وآي تفريط فيها مرتبط 
بالتفريط في الحقوق الإنسانية الأخرى. وقد أكد «هيجل» دائمّاء بأن العقوبة - 
حيث هي قصاص -تتسق مع الكرامة الإنسانية لمرتكب الجريمةء ولا يجب أن يكون 
لها هدف آخر كالمنع أو ما شابه ذلك. إن المسئوليةء كمظهر من مظاهر الكرامة 
الإنسانيةء لها أخلاقيتها. وهي معنى من معاني العالم الآخر. فمسئولية الإنسان على 
الأرض تجاه غيره من الناس لا وجود لها على الحقيقة إلا باعتبارها المطلق الخالدء 


.)٠٠١( ا با وأئكبإ سا لاحو 4 سورة المؤمنون» الآية‎ ag 2 افسیر اتا‎  )۱( 
مشال على تأكيد مبداً الذنب الخلقى مو جود فى قانون العقوبات اللإيطالى الحديث» وعكس هذا المثال‎ )۲( 
مو جود فى قانون من قوانين عقوبات الدول الإإسكندنافية خصوصًا فى «أيسلندا».‎ 
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آي مسئولية اللإنسان أمام الله. وجميع القوانين والمحاكم في هذا العالم ليست سوى 
المذاهب المادية. 


والهدف من العقوبة ليس هو المنع أو الوقاية أو التحسين أو التعويض» ولا حتى 
إعادة تعليم المجرم» فالهدف من العقوبة ليس بينه وبين هذا العالم شيء مشترك. إنما 
هدفها هو إعادة التوازن الأخلاقي الذي أخل به ارتكاب جريمة» فالعقوبة نفيٌ للإثم 
كما قال «هيجل»»ء ولو كان هذا التعريف يبدو خاليًا من الحياة بعض الشيءء» إلا أنه 
يحتفظ بمعناه الأصلي وأهميته. وستبقى العقوبة قصاصًا أو استجابة أخلاقية لعمل 
لاأخحلاقي» حتى ولو قيل إنها غير مفيدة من الناحية العملية. وعلى نقيض فكرة العقوبة 
نرى أن تدابير الحمايةء الحافز عليها دائمَّا هو المصلحة.. أي حماية المصلحة الأكبر 
بتضحية المصلحة الأقل.. أو بإخضاع مصلحة الفرد لمصلحة المجتمع (وفقا لرؤية 
السلطة). تستهدف العقوبة الأثر الأخلاقى» بينما تستهدف تدابير الحماية مصلحة 
المجتمع. ۰ 

إن فكرتي القصاص والعقوبة لهما أصلهما في الفكر الديني» فالجريمة تستدعي 
غضب الله. وبرغم كل التحديدات والتصحيحات التي طرآت مؤخرًا على فكرة 
العقوبةء فإنها ستبقى جزءا ثابتا في مفهوم العدالة القانونية. وفي بعض الأحيان 
يشار إلى «انتهاك النظام الأخلاقي» بدلا من غضب الله» وهو ليس أكثر من اختلاف 
اصطلاحي لأن الله هو الخالق وهو المهيمن على النظام الأخلاقي. 

تعبر المناقشات السابقة عن الجوانب النظرية للموضوع. ومن وجهة نظر هذا 
الكتاب» توجد حقيقتان هامتان: الأولى» هي أن نظرية «الذنب الأخلاقي» يجب 
إلحاقها بنظرية «حماية المجتمع» كنقيض معادل لها. والحقيقة الثانية» أنه من الناحية 
العملية نجد أن جميع التشريعات الفعلية - بصرف النظر عن فلسفاتها - لا تصنع 
قوانين «مجردة). ففي جميع القوانين الفعلية نصادف فيها شيئًا مُفارقا للنظرية. ومن 
ثم لا يوجد قانون عقوبات مبنيّ كلية على مبداً الذنب فحسب» ولا على مبدأً حماية 


Yo 


المجتمع فحسب. وفي حقيقة الأمر» يمكننا فقط أن نتحدث عن نسبة أقل أو أكثر من 
هذا المبداً أو ذالك. 

حتى الحركة الحديثة لحماية المجتمع» التي بدأت في القرن التاسع عشر من 
موقف شديد التطرف» أخحذت تنتقل إلى مواقف أقل تطرفا عبر سلسلة من التطورات 
لم يكن في اللإمكان تجنبهاء ويعبر عن هذا أحد رواد الحركة «مارك أنسل»» حيث 
يقول: «في التشريع - خلال الفترة بين الحربين العالميتين -انتصر الطريق الوسط بين 
المذهب الكلاسيكي للذنب (والقصاص) وبين مذهب حماية المجتمع»". 

ويمضي «نسل» متساتاد: «مهما يكن الأمرء هل يعني هذا أن فكرة «حماية 
المجتمع» تتضمن بالضرورة رفض كل الإّجراءات الجبرية» وفي النهاية رفض 
العقوبة بهذا الاعتبار؟ هل علينا أن نختار في النهاية بين القانون الجنائي وبين حماية 
المجتمع؟ على العكس» إن كثيرًّا من الدعاة النشطين لحر كة حماية المجتمع يعتقدون 
أن القانون الجنائي ومبداً حماية المجتمع لا بد أن يتحدا في نظرة جديدة»(. 

إن «الاتحاد الدولي لقانون العقوبات» -الذي أنشى سنة ۱۸۸۹ والذي كان أكبر 
مدافع عن مبداً «حماية المجتمع» - بدأ يتحدث عن ضرورة المزاوجة بين المذهبين. 
ففى سنة ٠۹١١‏ أعلن الاتحاد أنه «يمثل المذهبين». فى نظرية القانون تأتى الثورة 
بما بُطلق عليه «النظرية النسبية للعقوبة)» وفي التشريع العملي تظهر س معادلة 
جديدة هى «العقوبة الوقائية)» وهذا شكل من أشكال الو حدة ثنائية القطب فى مجال 
القا نرا واا ق الراقم اتل هن الطرن افالك في الا ` 

بدا اللإسلام كدين مجرد بمبداً القصاص» فما أن تأسلم الدين حتى استوعب 
عناصر حماية المجتمع. ويعتبر هذا جوهر التطور القائم على «المسئولية تجاه هذا 
العالم» الذي جعل من الصلاة التأملية صلاة إسلامية» ومن الصدقة التطوعية زكاة 
مفروضة» ومن الجماعة الروحية أمة (مجتمع روحي وسياسي معًا). لقد اعترف 


T€ ص‎ )١( انظر الملاحظة الهامشية رقم‎ )1( 
(¥) Marc Ancel: La Defence Sociale Nouvelle (Paris, n.p., 1954). 


(۳) «مارك أنسل» المرجع السابق. 
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التشريع الجنائي الإسلامي بنظام حاص من التعليم للقَصّر الجانحين» والذي هو أشبه 
ما يكون بالمفهوم الحديث لوضع الجانحين الصغار في مرحلة تجربة لإثبات حسن 
السلوك» وبذلك يستوعب الإسلام اتجاهات الفهم الاجتماعي للجُتّاح والجانحين. 

يقول «مارك أنسل»: «لقد تقبل القانون اللإسلامي في القرن الرابع عشر مبدأً عدم 
مسئولية الطفل تحت سن سبع سنوات من العمر”' وأمر فقط بإعادة تعليم القصّر 
من سن سبع إلى سن البلوغ. ولا تتسم هذه اللإجراءات بصفة العقاب. وهكذاء لكي 
يتعامل مع الجانحين الذين نضجواء ظهر في «القانون الإسلامي» نظام يعتبر في بعض 
جوانبه اتجاها نحو «حماية المجتمع». وباستثناء الجرائم الخمس الكبرى التي حددها 
القرآن» أعطيت المحاكم حرية في بعض الجرائم بحيث تأخذ في اعتبارها الجريمة 
من حيث الظروف التي ارتّكبت فيها وشخصية مرتكب الجريمة». 


(1) هذه الفكرة لم تظهر في التشريع اللإسلامي في القرن الرابع عشر الميلادي كما يعتقد «أنسل»» ولكنها 
فكرة متأصلة في اللإسلام منذ البداية. 
Said Mustapha El-Said Bey: «La notion de resposabilité penal»; Travaux de la Semaine‏ )¥( 
international de droit musulman (n.p., 1951).‏ 
L. Milliot : Introduction a 1’ Etude de Droit Musulman (Paris, n.p., 1953).‏ 
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الفصل الرابح 
الأفكار والواقع 


«إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار صوفيةء والحقيقة العلمية 
بعقائد جامدة» والفاعلية الأجتماعية بطقوس» لا بد أن يصطدم بالعلم». 


ملاحظات تمهيدية 


الدين المجرد والطوبيا يتشوهان عندما يدخلان الحياةء إنهما يثبتان على حالهما 
فقط على صفحات الكتب» أما في الممارسة العمليةء فإن الدين «يتطبّعم» حيث 
يعترف (راغكمًا) بشيء من الجانب الحيواني في الطبيعية الإإنسانية. و«تتأنسن» الطوبيا 
(راغمة) حيث تستعير من الأخلاق بعض الملامح. وهكذاء نجد أن تشوّه المسيحية 
والمادية يقزبهما من الإنسان أو بالأحرى إلى الشكل «الحيوانساني» لللإنسان» هذا 
الكائن الذي يتألف من جانب هبط إليه نفحة إلهية وجانب آخر انحدر إليه من عالم 
الحيوان. والمهم أن ما أصاب كلا من المسيحية المادية من تغيير كان حركة تجاه 
اللإنسان في الحالتين. 

كانت بعض الأحداث المشهودة في تاريخ المسيحية مجرد شكال من التشوه الذي 
لا فكاك منه لدين يواجه الحياةء والأمثلة على ذلك عديدة» نذكر منها: تحويل الدين 
إلى مؤسسة (أي إنشاء التنظيم الكنسي والنظام الإكليروسي الهرمي)ء وإقرار الزواج 
(بدلا من العفة)ء والاعتراف بالعمل» والموقف الجديد تجاه الملكيةء والقوة والتعليم 
والمعرفة (بدلا من الاتجاه الإنجيلي» «مباركون أولئك الفقراء..٠)ء‏ واستخدام القوة 
والعنف ضد المجدفين في الدين كما حدث في عهد محاكم التفتيش.. ويدخل في هذا 
الباب أيضصًا الببحث في سلوب لإمكانية التعايش بين المسيحية والماركسية (حديثا). 

وقد أظهرت الماركسية أو المادية تنازلات انحرافية من هذا النوع: مثل تقبلها 
مبادئ إنسانية معينة من الثورة الفرنسية (ولو على المستوى الشكلي)» مثل حقوق 
الإإنسان وحقوق المواطنةء وبعض «تعصبات» من التراث الثقافي القديم (كالحرية 
YY»‏ 
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الشخصية وحرية الرآي وحرمة البريد الشخصي والأسرار الشخصية» الحوافز 
المعنوية بدلا من الحوافز المادية)ء الدور الفعال للسياسيين (أي العامل الذاتي 
الشعوري)» وعبادة أشخاص الزعماء» وخلع صفة العدالة والموضوعية على قوانينهم 
(وهو عكس تعريف القانون باعتباره إرادة الطبقة الحاكمة)ء وقبول الزواج والأسرة 
والملكية (المحددة)ء والاعتراف بالدولة (خلافا للمذهب الكلاسيكي للماركسية)» 
والأخذ بمبداً الذنب في القانون الجنائي» والمحافظة على فكرة الأخوة والوطنية 
والجماعات الأخوية والحروب الوطنية.. إلى غير ذلك. ولنتساءل: ليست الاأخوة 
والوطنية أوهامًا برجوازية؟ وماذا عن الدعوة إلى أن تحيا وتعمل لمجد الأوطان 
a‏ والتعصبات العقائدية النظريةء (فهل توجد حقائق خالدة حقا في النظم 
المادية تستحق التضحة؟). 

رغم أن الدين المجرد في جوهره دعوة للإنسان أن يحيا فقط للآخرة»ء فقد ربط 
الناس الدين بآمالهم وطموحاتهم اليومية. إنهم في واقع الأمر يتطلعون (دون وعي) 
إلى الإسلام. لقد كان للحب الآخوي في الأيام الأولى للمسيحية دور هام في انتشار 
الدين الجديدء وقد حدث الشيء نفسه مع الصلاة و (الدعاء للخلاص من الذنوب) 
الذي تحول بسهولة إلى دعاء للخلاص من الديون. حتى إن «ترتليان» (12۸!اu1)ا٭آ)‏ 
كان عليه آن يتدخل لينبه إلى العودة إلى المعنى الأصلي للصلاة المسيحية. كثير من 
الحركات التي ظهرت خلال العصور الوسطى كانت تتسم بالروحية والاجتماعية معا 
E US OSS‏ يقة أحادية الجانب. e‏ 

تشير إلى الكتب المقدسة. هذه الحقائق تؤكد صحة النظرة الشاملة للإسلام. إن 

الدين الخالص والسياسة الخالصة يوجدان فقط على مستوى الأفكار. أما في الحا: 
العمليةء فما نشاهده إنما هو مزيج من عناصر مؤلفة منهما معاء وفي بعض الحالات 
يستحيل التفريق بينهما. 


عيسى والمسيحية 


عندما نناقش إمكانية تطبيق الدين اأمجرد في هذه الدنياء فإن المثل الحاسم لا 
يمكن تجاوزه» آلا وهو اللإخفاق التاريخي للمسيحية. 
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فلكي نفهم المسيحية ولكي ندرك تطورها التاريخي لا بد أن نميز بين أمرين 
مختلفين: حياة عيسى (عليه السلام) وتاريخ المسيحية» فمن البداية الأولى كان 
عيسى في ناحية والمسيحية في ناحية أخرى. وتحوّل هذا الاختلاف بمرور الوقت 
إلى خلاف بين الإلهي والإنساني. هذه الحقيقة يمكن أن تفسّر لنا الاعتقاد في 
المسيح كابن لله. ففي هذا الزعم المتعلق (بالإنسان الإله) يكمن الاعتراف الصامت 
بن المسيحية الخالصة غير ممكنة في الحياة الواقعية. ربما هذا الذي دفع «نيتشه» إلى 
قوله: «إن آخر مسيحي مات على الصليب»'. 

يعتقد بعض الكتّاب أن إخفاق المسيحية كان هو الدافع وراء الأديب الإسباني 
«سرقانتس» (sا«ه۷٣٠)‏ لتأليف روايته الشهيرة «دون كيشوت» (الإنجيل الأسود)» 
وأن «دون كيشوت» هو الشخصية الكاريكاتيرية التي تمثل عيسى. لقد عاتب عيسى 
(عليه السلام) بطرس آول حوارييه على «عدم تركيزه على ما هو إلهي والالتفات 
إلى ما هو إنساني» ومع ذلك فقد كان بطرس هو «حجر الزاوية الذي آقيمت عليه 
الكنيسة». وكان عيسى (عليه السلام) بهذه العبارة أول من تنباً بالتطور المستقبلي 
للمسيحية - أي المسيحية التي أصبحت كنيسة بدون المسيح. 


إن العملية التي تحولت فيها المسيحية من تعاليم عيسى (الدين الخالص) إلى 
أيديولوجية» وكنيسة» وتنظيم - من أكثر الأحداث درامية في تاريخ العالم. فبعد ما 
يقرب من ثلاثة قرون من الاضطهاد التي تمثل أطول صراع بين الدين والوثنية بدأت 
الإمبراطورية الرومانية تتقبل الواقع الجديد: ففي سنة ۳١١‏ م أصدر الإمبراطور 
«جالیریوس» (iousاماھ6)‏ مرسومًا بالتسامح مع المسيحية» ولم يمض وقت طويل 
حتى تم اعتراف الإأمبراطور «قسطنطين» بالدين الجديد. وقد اتخذ «قسطنطين»؛ 
خطوة تاريخية خطيرة نحو تشويه المسيحية بتحويل الجماعة الروحية إلى منظمة 
قوية» وبإعطاء الكنيسة سلطة سياسية. وخلال القرن الرابع الميلادي أكد المجمع 


Fredrich Nietzche: The Anti Christ .‏ )1( 
يقول نيتشه: «صدقوني يا إخواني لقد مات المسيح مبكرًا جدًا. ولو أنه قد عاش ليبلخ عمري لتراجع 


بنفسه عن عقيدته. لقد كان من النبل بحيث يستطيع أن يتراجع بنفسه». 
George Burman: Fredrich Nietzche (New York: Macmillan Co., 1931) p. 214.‏ - 
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الكنسي مذهب الكنيسةء واتخذت الطقوس الدينية أسلوبًا مبهرجّاء واستعيرت 
آلوان من الطقوس الوثنية الرومانية. وظهر في ذلك الوقت تقديس الشهداء ومريم 
العذراء. وفى بداية القرن الخامس الميلادي أعلن اللإمبراطور «ثيودوسيوس» الثانى 
اة ذا للدولة» وفي سنة E ٤١١‏ 
نظام الإكليروس وظهر لقب «المطران». وقد جمعت المسيحية في مركب واحد 
نوعين من رجال الدين كانا معروفين في المجتمعات القديمة (الهلينية والشرقية): 
«الأول حاكم مختار وخادم للرب والثاني مكزس للأسرار ووسيط». ودُوّن معظم 

«العهد الجديد» في أواخر القرن الثاني» واتّفق على أن يكون الصليب رمرّا للمسيحية 
في اجتماع «نيقية» سنة ۲۲١‏ م. وظهر فرع قوي من فروع المعرفة في تفسير الدين 
الكت الدة. وتولى الأسقف وظيفته الروحية وأصبح السلطة المطلقة في مور 
الدين» وكان يحصل على مرتبه من الكنيسة. وأدخل نظام العماد والقرابين ع المقدسة. 
وكان الاساقفة يجتمعون في المجمع الكنسي (على هيئة اجتماعات برلمانية) 
ليقرروا العقائد والتعاليم وأشياء كثيرة أخرى متعلقة بالدين والعقيدة» وبهذا اكتمل 
تقريبًا إنشاء الكنيسة. 


لقد أجمع كبار المسيحيين المخلصين -بصرف النظر عن العصر الذي عاشوا فيه- 
على اعتقاد واحد وهو آن تعالیم عیسی لا یمکن أن تہ تتحول إلى علم بمعنى الكلمة'. 
«فاللإيمان الشخصي ينبع من الوجدان» أما اللاهوت فمن علم الرياضيات»» وأن 
الكنيسة قد حولت المسيحية إلى تعليم نظامي مثل الرياضة وعلم الأحياء". 
يقول اللاهوتي الكاثوليكي «بارث» )8a۲۲١(‏ في كتابه «دجماطيقا»: «إن اللاهوت 


(1) Lucian Henri: The Origin of Religion. 
يوضح «جارديني» (1«ذل6۲) في كتابه جهر المسيحية «إنه لا يوجد نظام للقيم الأخلاقية أو موقف‎ )۲( 
ديني أو برنامج حياة يمكن فصله عن شخصية المسيح ثم يقال عنه: هذه هي المسيحية. إن المسيحية‎ 
هي المسيح وتكون المسيحية عقيدة فقط عندما تخرج من فمه. إن شخصية المسيح في وحدتها‎ 
e سحرها الخالد هي المقولة الوحيدة التي تفر ا ا‎ 
یری «برتراند رسل» أن علم اللاهوت يتخذ من الرياضيات نموذجًا له وكان هذاالوضع سادا في‎ )۳( 
اليونان القديمة وفي العصور الوسطى وفي أوربا حتى عصر الفيلسوف «كانت». انظر «برتراند رسل»‎ 
في کتابه «تاریخ القلسفة الخربية).‎ 
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علم تفسّر به الكنيسة لنفسها محتوى تعاليمها - اعتمادًا على مستواه المعرفي - إنه 
علم خطير..». كأن فكرة المحبة والإخاء يمكن أن تخضع للتحليل العلمي ثم تبقى 
على ما هي عليه! لقد بدا التيه والحيرة للروح المسيحية بهذه الطريقة. حيث حولت 
المناقشات التي لا نهاية لها في العقائد والأسرار بؤرة تعاليم عيسى (عليه السلام) 
من الجوهر الأخلاقي إلى الجدل الإإسكولائي. وعلى أساس اللاهوت قام النظام 
الكنسيٌ بكل ما فيه من حشو معرفي» ومراسيم وتسلسل هرمي في السلطة ال دارية» 
وبكل ما فيه من ثراء وأخطاء مأساوية. وعلى عكس ذلك» تطورت نظم الرهبنة التي 
انبعثت من تطلعات دينية حقيقية خارج النظام الكنسي. 

إن الخلاف الذي نحن بصدده ليس خلافا بين الفكرة والواقع» إنما هو خلاف 
يتصل بالجوهر الأصيل. فأب المسيحية هو عيسى (عليه السلام)» أما أب الكنيسة 
فهو «بولس» (أو أغسطين). جاء عيسى بالأخلاق المسيحية» أما بولس فقد أدخل 
اللاهوت المسيحي. بل إن تأرجح الكنيسة بين فلسفة «أفلاطون» وفلسفة «أرسطو» 
الذي صبغ الفكر الكنسي خلال العصور الوسطى كان نتيجة للتناقض نفسه. فتعاليم 
عيسى الدينية قرب إلى فلسفة أفلاطون» أما اللاهوت المسيحي فهو قرب إلى فلسفة 
اآرسطو. کتب «فریدریك یو دل» (01[ )F۴ried ric‏ في کتابه تار علم الأخلاق»» 
يقول: «فيما يتصل بالحياة العملية نجد أن تعاليم المسيحيين الأوائل كما عبر عنها 
الإأنجيل كانت مختلفة عن تعاليم الكنيسة التي جاءت بعدها (ابتداء من لاهوت 
بولس)» كما كانت مختلفة عن التعاليم الأخرى في العالم سواء اليهودية أو الوثنية»» 
ثم يمضي قائلا: «إن المسيحية - كدين أخلاقي في كل العصور-موجودة في الإنجيلء 
أما المسيحية كأسرار مقدسة ودين خلاص فموجودة في الرسائل الإإنجيلية). ترجع 


(1) يقصد بالإأسكو لائية (”ءاءنایهاه1ء؟) الفلسفة المسيحية التى سادت فى القرون الوسطى وأوائل 
فض الو وا ف اة و ا ووو اف ا فك وط الور واه 
الأسكرلاية يإ خضاع الفلفة لاوت ومن آيرز مفكريها رماس الأكويي؟ الذي اول أن يقي 
صلة بين العقل والدين متأثرًا في ذلك بفلسفة «ابن رشد» التي استوعبها واستعار منها ثم أنكر ذلك كما 
يتضح من بحوث الدکتور محمود قاسم في کتابه عن ابن رشد. (المرجي) 

(۲) كان الراهب «فرنسيس الأضيسية (Francis Assisi)‏ رجلا بسیطا لم يتصل فکره بعلم اللاهوت.. وقد 
رفضته الكنيسة رسميًا لتكريسه الفقر. 


< 
twıtter @ baghdad library 


الكنيسة داتمًا إلى بولس وإلى الرسائل الإإنجيليةء أما الإيمان والأخلاق فيرجعان 
إلى عيسى وإلى الإنجيل. لقد انتهى بظهور بولس تاريخ عيسى البسيط المجيده 
وبداً تاريخ الدين المؤسسيّ. فعلى خلاف الإنجيل» اعترف بولس بالملكية والعمل 
والاقتصاد والألقاب والرتب والزواج والطاعة واللامساواةء بل اعترف بالعبودية. 
فأصبح عيسى والإنجيل في ناحية» والكنيسة واللاهوت في ناحية أخرى» وبذلك تم 
الانفصام بين الفكرة والواقع. 
«ماركس» والماركسيهة 

تتسق الماركسية مع نفسها نظريًاء ولكنها لا تتسق مع نفسها بالضرورة في 
الممارسة العملية. فالماركسية تزعم أن الإنسان نتاج بيئته سواء من حيث هو كائن 
بيو لو جي أو كائن اجتماعي» وأن ظروفه الاجتماعية تحدد ضميره وليس العكس. 
إن أفكار الإنسان ومعتقداته تعكس وضعه الاجتماعي» ولا تنتح الأحداث التاريخية 
من الأفكار ولا من الأعمال اللإرادية للناس» وإنما تصنعها ظروف موضوعية مستقلة 
عن الناس. وأن التاريخ يخضع لحتمية تاريخية لا ترحم. وأن العبودية لم يقصَ عليها 
لأسباب أخلاقية» ولكن لأنها لم تعد تتناسب مع الاحتياجات الاقتصادية والمصالح. 
ولم يُقَّصَ على النظام الإقطاعي لأن فلالا أراد هذاء وإنما قضي عليه نتيجة لتطور 
الانتاج أي نتيجة تغير في الحقائق المادية والموضوعية بعيدًا غ ا انان 
إن تطور الرأسمالية مجرد وظيفة للاحتياجات الاقتصادية وقوی الإنتاج» ولیس لها 
علاقة بالنظريات التي ألفها الفلاسفة أو الاقتصاديون أو القانونيون أو الأخلاقيون. 

إنه من المنطقي - بناء على ذلك - أن نفترض أن قيام النظام الاشتراكي لا يعتمد 
على الأحزاب السياسية أو الرغبات والأفكار» ولكن على تطور قوي الإنتاج» فالثورة 
الاجتماعية تظهر عندما يفوق نمو التطورات التقنية وجيش العمال الصناعيين 
العلاقات القائمة إلى درجة يتغير فيها التوازن بحيث لا يمكن تجنب الانقلاب. هذا 
هو تفسير جميع الكتب المدرسية الماركسية. 

فى الحياة الواقعية شأن آخر» فكما أن المؤمنين لا يعتمدون كثيرًّا على تدخحل 
ا فإن الملحدين لا يؤمنون كثيرًا ب «التطور الطبيعي للأحداث». إنهم لا یترکون 
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شيا لما يسمونه ب«العوامل الموضوعية)» وإنمايمارسون ترويض البشر والأحداث. 
وحيث لا تظهر الأيديولوجية الشيوعية «طبيعيًا» يقومون باستيرادها. ومن ثم وجدنا 
الشيوعية تحكم في بلاد ليس فيها طبقة عمّالية. ورأينا الذين زعموالنا بأن الأشخاص 
ليس لهم دور في مجرى الأحداث التاريخية يخلقون زعماء معصومين من الخطاً 
(آلهة برءوس أكبر من رءوس الآخرين)» علينا أن نثني على حكمتهم في كل شيء 
ابتداء من الانتصارات في أرض المعارك إلى التطورات «الثورية» في علوم اللغة. 
وفقا لجدول الأحداث الماركسي» يجب أن نتوقع الأحداث التالية: نمو الصناعة 
يؤدي إلى ظهور الطبقة العمالية والحزب السياسي» لكن الذي يجري في الواقع 
عكس ذلك تمامًا. وهكذاء وجدنا في بعض الدول المتخلفة حكومات شيوعية تقرر 
إقامة صناعة ثم تظهر بعد ذلك طبقة صناعية. أي أن الكائن قد خلق بعملية واعية» 
وأن التاريخ صنعته السياسة» وأآن «البنية الفوقية» هي التي صنعت القاعدة وليس 
العكس. وهكذا لم يبق من مشروع «ماركس» شيء سوى القوة السياسية (الرهيبة) 
للحزب الشيوعي» وحتى هذا الحزب لم يتآلف من الطبقة العمالية وإنما كان مزيجًا 
من عناصر اجتماعية متباينة'. 


التطور عند «ماركس» تدريجي ولكنه حتمي عنيد لا يمكن إعاقته أو قهره. ومع 
ذلك» فإن الماركسيين نض ون على فرض «وصفة» واحدة من النظام الاجتماعي 
والاقتصادي لجميع الدول» متجاهلين حقيقة آن التطور الاجتماعي والاقتصادي 
يختلف مستواه اختلافا تامًا من دولة لأخرى. وهكذاء وجدنا أن برنامج الحزب 
الشيوعي الأمريكي لا يختلف اختلافا جوهريًا عن برنامج الأحزاب الشيوعية في 
كوستاريكا أو إندونيسيا. ويوجد آكثر من ۸٠‏ حزبًا شيوعيًا في العالم اليوم تعمل 


)١(‏ تقول المُسلمة الماركسية للعلاقة بين «القاعدة» و«البنية الفوقية»: «إن الناس في حياتهم الاجتماعية 
النامية يدخلون في علاقات ضرورية مستقلة عن إرادتهم. أي علاقات إنتاج تتوازى مع درجة تطور 
قوی الإنتاج المادي. وشمولية هذه العلاقات تصنع البنية الأقتصادية الاجتماعية التي تتوازى معها 
آنواع مختلفة من الوعي الاجتماعي. أي آن عملية الحياة الاجتماعية والسياسية والروحية بصفة عامة 
محكومة بأسلوب إنتاج الحياة المادية. إن الو جود الاجتماعي للناس لا يحدده وعيهم ولكن على 


العكس» و عی الناس بحدده وجودهم اللاجتماعی. 
Karl Marx: Zur Kritik de Politischen Okonomie. (Preface).‏ - 
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في ظروف اقتصادية واجتماعية مختلفة في دول تتراوح درجة تطورها من قبلية في 
إفريقيا إلى أكثر الدول الرأسمالية تقدمًا في أورباء ومع ذلك تبشر هذه الأحزاب 
جميعًا بالنماذج الاقتصادية والسياسية والاجتماعية ذاتها: الملكية الجماعية لوسائل 
الإنتاج» والمزارع الجماعيةء نظام سياسي قاصر على حزب واحد» واحتكار الأفكار 
والسياسة.. فإذا كانت الأفكار الشيوعية المتعلقة «بالقاعدة» و«البنية الفو قية) صحيحة» 
فكيف يصح أن نقيم «البنية الفوقية» نفسها على قواعد مختلفة؟ وكيف يتسنى تطبيق 
اللاشتراكية على هذه القواعد الاجتماعية - الاقتصادية المختلفة إذا كانت افتراضات 


المادية التاريخية صحيحة؟ 


إن اضطراب التضييرات المادية للأحداثٹ التاريخية من السهل التدليل عليه 
بتحليل أي فترة من فترات التاريخ. ولكن -أبعد من هذا هناك سخرية تاريخية في 
حقيقة أنه حتى ظهور الحركات الشيوعية نفسها وظهور الدول الشيوعية في النصف 
الأول من هذا القرن يعتبر حجة ضد النظرية المادية. فالانقلابات الشيوعية لم تحدث 
حيث كان ينبغي أن تحدث طبقا لهذه النظرية. وتاريخ الانقلابات الشيوعية سلسلة 
من الحالات الشاذة التي لا تفسير لها من وجهة نظر المادية التاريخية. ولم يكن نجاح 
شخصية غير موضوعية: أي ظهور حزب شيوعي قوي أو بتدخل من قوة أجنبية. 

وهكذاء يتضح لنا أن الماركسية كنظرية كان عليها أن تتبنى فكرة الحتمية 
التاريخيةء ولكن كحياة مُعاشة كان لا بد أن تتخلى عن هذه الفكرة. وكلا الحقيقتين 
(الفكر والواقع) لهما دلالتهما بالنسبة للموضوع الذي نعالجه» فكل نظرية مادية 
مبنية على الحقيقة الأولى» بينما كل ظاهرة حية قائمة على الحقيقة الثانية. ومن 
-(Co E E E‏ 
مجال الاقتصاد تطبيقًا حرفيًا «فإن هُراء لا يصدق سينتج عنها». ويفند «أنجلز» دعوى 
«بول بارث» أن الماركسية ترفض كل تأثير للوعي على الاقتصاد. وقد نصح 
«أنجلز» ب«عدم الاستخدام شديد الضيق لنظرية الظروف [الموضوعية]). وكتب عن 


(1) Paul Barth: History of Philosophy from Hegel and His Followers to Marx and Hartman. 


TTY 


«التأثير المضاد للأفكار على [القاعدة]» ولكنه تراجع في موقفه مباشرة حيث أضاف 
قوله: «.. باعتمادها العام على الظروف الاقتصادية». ومهما يكن الأمر» فستبقى 
أمامنا واضحة خاصية التأرجح والتراجع للمذهب المادي عندما تصطدم بحقائق 
الحياة الواقعية. وكان على الماركسية أن تعترف بكثير من هذه الحقائق على حساب 
ثباتها واتساقها. وقد رفض المفكرون الوضعيون أن يقبلوا اعتبار الماركسية عِلمّاء 
قائلين بأنها تحتوي على كثير من «الآراء» وكثير من العناصر السياسية والأخلاقية 
بل الأسطورية. لقد ظلت الوضعية كلامّاء بينما حاولت الماركسية غزو العالم. وقد 
أمكنها ذلك» لأن الماركسية ما كانت ولن تكون في يوم من الأيام مادية (صرفة كما 
ادعت لنفسها). 

کانت کتابات «کارل ماركس» الأولى عن الاغتراب مثالية فى جوهرهاء وفى 
اللإمكان تعقب أصلها في فلسفة «هيجل» حيث كان لهذا الرجل ا ی 
«ماركس». وقد بقيت نظرية الاغتراب في ظلال الصمت زمتًا طويلاء ربما لما فيها من 
مثالية. ولم تنشر مخطوطات «ماركس» الاقتصادية والفلسفية التى تحتوي على هذه 
e E E N ET‏ 
س اجه نشر اول جزء من کتاب «راس المال)). وفی كتاب فشار كا فراة 
عن فیورباخ» )Feuerbach)‏ التي آلفها في الوقت نفسه مع «الاغتراب» (سنة ٤ ٤‏ ۱۸)» 
نصادف الروح نفسها.. فكل من الموَلمَيْن متأثر تأثيرًا قويًا بأفكار إنسانية طبعت اتجاه 
«ماركس» فى شبابه. أما الأعمال المتأخرة» فهى وحدها التى يمكن اعتبارها ماركسية 
حقيقية. ا فوق کل شيء کتاب «رس المال»» وکات فة السياسة والاقتصاد» 
الذي ضمَن مقدمته خلاصة للمفهوم المادي للتاريخ. 

حيثما طْبقت الماركسية في الحياة العملية كان من اللازم إدخال عناصر جديدة 
لامادية ولاماركسية فى التطبيق» حتى إنه ليصعب على «ماركس» نفسه أن يرى شيًا 
من تعاليمه مطبقة في أكثر الدول الاشتراكية. وتوجد حقيقة لها دلالتها وهي أن 
الدول البروتستانتية التي تحررت خلال عصر الإإصلاح الديني من غلواء الرومانسية 
الكاثو لك قد ظلت هة فة الما رة :اا تالكا لكا الد تة 
الجديدة [إيطاليا وفرنسا وإسبانيا] وكذلك الدول المتخلفةء فقد نجحت الأفكار 
الماركسية في غزوها نجاحًا كبيرًا. لقد رفضت الشعوب البروتستانتية «الماركسية» 
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للأسباب نفسها التي رفضت على أساسها الكاثوليكية. وهكذا نأآتي إلى استنتاج 
ظاهر التناقض: إن الشيوعية تستمد قوتها من المصادر نفسها التى تستقى منها 
الكار لك ا 

من وجهة نظر المادية التاريخية الصارمة لا نستطيع أن نتحدث عن علاقات 
اجتماعية عادلة أو ظالمة» فهذا ممكن فقط فى الممارسة العملية. إنما يوجد فقط - 
el EUS E TEE SE‏ 
أن نلاحظ أن مصطلح «العدالة» هو مصطلح أخلاقي. أما مصطلح «الاحتفاظ» فهو 
مصطلح مادي آلي. وطالما كانت الرأسمالية في اتساق مع قاعدتها التقنية (أي قوى 
الإنتاج على حد تعبير «ماركس))». فإن النظام سوف يحافظ على بقائه ويكون مبررًا 
في الوقت نفسه. إن المبادئ الأخلاقية لا تحسم شيئًاء فلا شيء يحسم سوى العوامل 
الموضوعية. أو كما قال «ماركس» بوضوح «طالما كان نظام الإنتاج ضروريًاء فإن 
استغلال اللإإنسان للإنسان ضروري أيصًا». 

هذا هو الجانب النظري للأشياءء فما شأن الممارسة؟ 


الماركسيون أنفسهم لا يلتزمون التزامًا صارمًا بهذا التعريف العبقري» لأنه يجعل 
كل جهد إنساني عديم الفائدة. لقد تعو دنا أن نجد التعاريف الذكية والمنطقية في الكتب 
المدرسية» ولكن في الممارسة العملية نستخدم جميعًا مفاهيم أقل دقة ولكنها أقرب 
إلى الإنسان وإلى الحياة. في الممارسة يستخدم الماركسيون - وبخاصة زعماؤهم 
السياسيون- مصطلح «الاستغلال») مقصورًا على معناه الأخلاقى والاانسانی» وتوقف 
الاستغلال عن أن يكون «طريقة استخدام عمل الآخرين» آي (إجراء اقتصادي تقنيَ 
في صلب عملية الإنتاج). في كتاب «ماركس» «رأس المال» فصل «يوم العمل» 
عرض مصطلح الاأستغلال بوضوح في إطار فكرة الخير والشر. وأصبح المستغل شرا 
مشخصًا والضحية المستغلة تشخيصًا للخير والعدل. (ولا ننسى «اتحاد الصالحين» 
الذي سبق «اتحاد الشيوعیین» عند «مارکس»» وهو اثر بقی فى كتابات «ما ر كس» 
حتى بالاسم). وعندما كان «ماركس» يقدم أمثلة من استغلال العمال» كان ممتلًا 
باتهامات دامغة لا يمكن إخفاؤهاء شآنه في ذلك شأن أنبياء «العهد القديم» الذين 
كانوا يشجبون الظلم والأعمال الشريرة. لكن موقف المصلحين الدينيين مفهوم 
لأنهم يؤمنون بأن الشر يمكن إزالته. فأن تدين الأعمال الشريرة معناه أنك تعترف 


۳4 


بآنها نتيجة الاختيار الحر للإنسان.ء وإلا فإن إدانة الشر تكون بلا معنى. ولكن ما دمنا 
في الواقع ندين الاستغلال - حتى «ماركس» نفسه يفعل ذلك - فإن ذلك يبرهن على 
أن العلاقات بين الناس لا يمكن اختزالها إلى مجرد مصطلحات اقتصادية. لقد 
کان «مارکس» على حق في ادانته للاستغلال «الضروري»» ولکنه لم يکن في ذلك 
مُتسقًا مع فکره. 

وهکذاء فإنه حتی آشهر مفکري المادية لم یکن ماديا «(صامدًا» وما كان لیستطیع 
ذلك. فلنعجب كيف كانت مادية «لينين» الملحد» وهو الذي قال بنفسه إن كاتبه 
الأثير هو «تولستوي». يبدو أن قوة الماركسية جاءت من عدم ثباتها على الماديةه 
أي من وجود عناصر أخلاقية ومثالية فيها لم يستطع «ماركس» آن يفلت منها. لقد 
أرادت الماركسية أن تكون عِلمًا (فلم تفلح)ء لأنها كانت دعوة تبشر بالأمل والعدل 
والإنسانية. وعلى النقيض من إرادة «ماركس» وهدفه» اعتبر «ماركس» الرأسمالية 
والعمال لا مجرد وظائف ولكن شخصيات أخلاقية ورموز حية للخير والشر. 
أحدهما (الراسمالية) هو الطاغية القاهر»ء والثاني (العمال) هو المستضعف المقهورء 
ومن هذا التصنيف جعلهما يتبارزان أخلاقيًا. ومن خلال هذه العلاقة بين العمال 
وأصحاب رأس المال عاد الإنسان الأوربي يمارس الخصومة اليهودية بين العادل 
والظالم. 

يبدو أن اللإنسان لا يمكنه أن يكون ملحدًا وماديًا مخلصًا حتى ولو أراد ذلك من 
کل قلبه. 


(۱) عندما شکت زوجة صدیق لمارکس (ھو کو جلمان )KugeIma۸۸‏ لعدم فهمها تابات «مار کس»» 
نصحها بأن تقر كتاب رأس المال ابتداء من الفصل (يوم العمل). ولقد طبع هذا الجزء من الكتاب» 
فضا في بلاد كثيرة» وهو جزء أقرب على الناس لأنه يتضمن مدخلا أخلاقيًا وليس مدخلا تاريخيًا 
أو موضوعيًا. إن الدراما أكثر تعقيدًا من المعادلات الرياضية ولكن سيظل الناس يفهمون الدراما سرع 
بكثير من فهمهم للرياضيات» وهذا هو الشأن بالنسبة لهذا الفصل من كتاب «رأس المال». 

(۲) لاحظ برتراند رسل الملاحظة نفسها حيث قال: «لقد زعم «ماركس» بأنه ملحد ولكنه بشّر بأمل كونيّ 
يمكن أن يكون مبررًّا فحسب إذا كان صاحبه من المؤمنين بالألوهية». انظر: برتراند رسل في كتابه 
«تاريخ الفلسفة الغربية» (ص .)۷٤١‏ 
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الزواجح 

الزواج مؤسسة قديمة قدم اللإنسان» وهو نموذج حي للصراع بين الأفكار والواقع 
أو بين الأفكار والاإسلام. فالدين المجرد يتطلب العفة [المطلقة]. والمادية كمبداً 
تسمح بالحرية الجنسية كاملةء إلا ن كلا من المذهبين» عندما واجهته المشاكل في 
التطبيقء تحر كا في اتجاه مؤسسة الزواج كحل وسط. 

في المسيحية الأصلية لا مكان للزواج» فقد دعا المسيح إلى العفة المطلقة: «لقد 
أمرتم بلا ترتكبوا فاحشة الزناء وقول لكم كل من ينظر منكم إلى امرآة بشهوة فقد 
زنی بها في قلبه»('. SS‏ 
تحث اللإنسان على أن يناضل من أجل العفة المطلقةء وقد استنتح ح «تولستوي» الفكرة 
نفسها فقال: «إن الذين يعتقدون أن حفلة الزواج تعفيهم من الالتزام بالعفة أو آنها 
تمكنهم من الوصول إلى مستوى آعلى من النقاء مخطئون». وذكر القديس «بولس» 
في إحدى رسائله: «إن غير المتزوجين معنيون بالرب كيف يرضونه» وأما المتزوجون 
فمعنيون بالدنياء آي كيف يرضون زوجاتهم»". وبصفة عامة تنظر المسيحية إلى 
الزواج على آنه شر لا بد منه» وعلى آنه اختزال للكمال لا مناص منه» «من الخير 
للرجل ألا يلمس امرأةء ولكن لكي يتجنب الوقوع في الزنى فلا بد آن يكون للرجل 
امرأة وأن يكون للمرأة رجل». في هذه الرسالة نشعر بأن المبادئ المسيحية 
الصريحة تضعف وتتحرك مقتربة من الواقع. إنه نوع من التنازل الواضح. فمن وجهة 
E OT‏ 
(«آن تتجنب الزنى» على حد قول القديس بولس). 

كذلك ترفض المادية الزواح ولكن لسبب مختلف تماما «فالزواج الفردي منظور 
إليه باعتباره إخضاع جنس للجنس الآخر»» أو كما قيل: لقد ظهر أول عداء طبقي 
بتطور الخصومة بين الرجل والمرأة بسبب الزواج الفردي.. وبتحويل وسائل الإنتاج 
(۱) إنجیل متّی :٥(‏ ۲۷- ۲۸). 


(۲) العهد الجدید (الکورنشیون) (۷: ۳۸). 


إلى الملكية العامة تتوقف الأسرة كوحدة اقتصادية للمجتمع. وتتحول إدارة المنزل 
ا إلى صناعة اجتماعية» ويصبح تعليم الأطفال والعناية بهم من الشئون العامة. 
ويعنى المجتمع بجميع الأطفال على مستوى و اده سوا كان أظطقالا شرن أن 
غير شرعيين. وبذلك يزول القلق من النتائح التي تعتبر أهم عامل اجتماعي أخلاقي 
واقتصادي يمنع الفتاة من أن تمنح نفسها كلية للرجل الذي تحبه. ألا يُعتبر هذا كافيا 
لتيسير النمو التدريجي لإباحة الجماع الجنسي الحر» وظهور تساهل عام أكثر فيما 
يتعلق بشرف العذراء وعار المرأة؟. 

توجد علاقة واضحة بين وجهة نظر المسيحية إلى العالم وبين دعوتها إلى 
العفة". بعض أصحاب الاتجاهات المادية في الغرب يرون في هذا علاقة بين النظم 
الاجتماعية الرجعية وبين الكبت الجنسي. وتنتمي إلى هذا الرآي نظريات «ولهلم 
ريخ“ )Wilhelm Reich)‏ وترو تسکي» (¥kكاه٣آ)‏ ونظرية «مدرسة فرانكفورت». 
ويذهب «هربرت ماركيوز» إلى أن الرأسمالية تكبت العلاقات الجنسية من أجل أن 
تستخدم الطاقة الجنسية في ميادين أخرى. 

إن العزوبة (تكريس العفة) لاأ تستند إلى وصايا مباشرة من الله» ولا كانت موجودة 
في التقاليد المبكرة للكنيسة". أما العزوبة [بمعنى الامتناع عن الزواج]ء فهي جزء 
طبيعى من المذهب المادي. وفى آخر مؤتمر للفاتيكان» فضت محاولة لإلغاء 
غ القسس. هذا من ناحية الا أما من ناحية الواقع والتطبيق» فإن العزوبة 
لا يمارسها إلا عدد قليل من الناس. وفي الأتحاد السوفيتي بعد كثير من الخبرات 
السلبية مع الحرية الجنسية -آعيدت مؤسسة الزواج. 

فإذا كانت مؤسسة الزواج قد تقرر إعادتها إلى المسيحية وإلى الشيوعية المادية» 


(1) Engels: The Origin of Family, Private Property and State. 
تطورت هذه الدعوة إلى اتجاهات متطرفة وصلت في تاريخ المسيحية إلى حد الخصي. فقد قام‎ )( 
فی‎ )۷a1e۲14۸1( «أوريجن» (ععا0) بإخصاء نفسه لكي يطهر نفسه. ولم يقم أتباع طائفة «فالیریانی)‎ 
الجزيرة العربية بإخصاء أنفسهم فحسب ولكنهم طبقوا هذا اللإجراء على كل من دخل في منطقتهم. وكان‎ 
الإخصاء معروفا في أديان أخرى أيضا. ولم تحرّم الكنيسة اللإخصاء إلا في آخر القرن التاسع عشر.‎ 
م.‎ ١١۳۹ قر العزوبة المجمع المسكوني (لاتران الثاني) سنة‎ )۳( 
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فإن بدايتها كانت مختلفة في كلا الحالين: فقد بدت في المسيحية من مطلب العفة 
الكاملةء وبدأت فى المادية من مطلب الحرية الجنسية الكاملة. وقد جعلت المسيحية 
ازو اهن الفجائر الدسة مما حر ك اناده إلى فقد قاف وى خض الغالات 
إلى عقد رسمي يخضع لمراسيم معينة. ولكن تبقى المسافة كبيرة بين الزواج 
الكاثوليكي والزواج المدني. وأساس الاختلاف هو الطلاق. فالزواج المقدس لا 
يمكن حل عقدته بالطلاق وإلا أصبح مجرد عقد اتفاق. ومن ناحية آخرى» الزواج 
الذي لا يمکن حل عقدته مطلقًا سيفقد صفته باعتباره عقد اتفاق عندما يصبح شينًا 
مقدسًاء وهو مر لا يوجد وضعيٌ مستعد لقبوله. 
جاء الزواج الإسلامي فوحد هذين النوعين من الزواج. فالزواج اللإسلامي - 
من وجهة النظر الأوربية - هو زواج ديني ومدني. آي آنه عقد اتفاق يتم في حفل 
ديني في الوقت نفسه. والذي يعقد الزواج «رجل دين» وموظف في الدولة.. الاثنان 
في شخص واحد. ولأآن في الزواج اللإسلامي صفة العقدء لذلك يمكن حله عند 
الضرورة» فالطلاق مسموح به لأسباب تقتضيه. وقد اعتبر النبي َة الطلاق «أبخض 
الحلال عند الله»» وهذا تفكير ديني وأخحلاقي معا ومن ثم» فالزواج نموذج 
حي لمؤسسة إسلامية. فالزواج - كما هو معروف في الاإأسلام - يستهدف الإجابة 
على مشكلة جوهرية: كيف يوفق الإنسان بين تطلعاته وأشواقه الروحية وبين حاجاته 
الماديةء كيف يحافظ على العفة دون أن يتخلى عن الحب» كيف يضبط الحب 
الجنسي لحيوان يمكن أن يكون إنسانًا ولكنه لا يستطيع أن يكون ملاكا. هذا الهدف 
يمكن مقارنة الزواج بالعدالة (وهما من خصائص الإسلام)» ووجه المقارنة آنهما 
فكرتان تنطويان على قدر من الخشونة الظاهريةء ولكنهما يوفران للإنسان حياة أكثر 
صفاء وأكثر استقامة من معادلهما المسيحي» وأعني بذلك العزوبة والمحبة العامة. 
ويبدو أن «تولستوي» قد أدرك هذه الحقائق بوضوح ولكنه استخلص منها 
استنتاجات مختلفة» فقد كتب يقول: 
«لأن تعاليم المسيحية الخالصة لايو جد فيها ساس لمؤسسة الزواج» فإن الشعوب 
في عالمنا المسيحي لا يعرفون كيف ينتمون إلى هذه المؤسسة. فهم يشعرون أنها 
E‏ 


مؤسسة غير مسيحية في جوهرها. ولكنهم لا يرون المثل الأعلى للمسيح - وهو 
الامتناع عن الجنس - لأنه مستتر خلف العقيدة الراهنة. ومن هنا برزت ظاهرة تبدو 
غريبة لأول نظرة: فبين الأمم التي لا تتمتع بمستوى من التعاليم الدينية التي توجد 
في المسيحيةء تتمتع بمعايير جنسية واضحة وأفضل. مثل اللإخلاص بين الزوجين 
والإخلاص للأسرة آقوى مما هو قائم بين من يسمون آنفسهم بالمسيحيين. توجد 
بين الشعوب التي لديها تعاليم آقل من المسيحيةء معايير التسرْي وتعدد الزوجات 
وتعدد الأزواج» ولكن ليس بالفداحة التي نجد عليها الاتصال الجنسي والتسري 
وتعدد الأزواج وتعدد الزوجات الذي يسود المجتمعات المسيحية تحت غطاء 
الزواج الأحادي المزعوم». 
توعان من المعتقدات الخرافية 

إذا صح ما نقول» فإنه يوجد نوعان من المعتقدات الخرافية: النوع الأول هو 


محاولة العلم أن يفسر لنا الحياة الجوانية للإنسان» والثاني محاولة الدين أن يشرح لنا 
الظواهر الطبيعية. 


عندما يحاول العلم تفسير عالّم النفس» فإنه يحلله إلى مدرك حسي» أي إلى شيء. 
وعندما يحاول الدين تفسير الطبيعة يشخصهاء أي يحولها إلى «لاطبيعة». وهكذا 
نواجه مفهومًا حاطتًا من كلا الجانبين. 

إن الأديان البدائية بسحرها ومحرماتها ألصق ما تكون بالخرافات» بحيث لا يمكن 
التمييز بينهما. هذه الأديان - في الحقيقة - تعكس الاضطراب الباطني للإنسان. فقد 
انبثقت من نوعين مختلفين من المشاغل الأساسية المبكرة للجنس البشري. النوع 
الأول روحي» وقد بدا هذا عندما أصبح الإنسان واعيًا بنفسه ككائن إنساني متميز 
ومختلف عن الطبيعة المحيطة به. والثاني مادي يتمثل في حاجته للبقاء في عالم مَعادٍ 
مليءٍ بالمخاطر. لقد تحول الضمير الديني -تحت ضغط غريزة حب البقاء- نحو هذا 
العالم لأن هدف الإإنسان أصبح مركزا على الطبيعة أكثر من أي شيء آخر» فهو يرغب 


(1) Tolstoy: The Road to Life. 
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في: الصيد الناجح» والحصاد الوافرء واتقاء الطبيعة المعادية والمرض والحيوانات 
المفترسة.. بينما ظلت وسائل الإإنسان دينية.. أعني استخدامه للسحر والقرابين 
والرقص الدینی والأغانى والرموز. الدين البدائى إذن هو ضمير دينى لكنه اتجه نحو 
ا الحياة بدلا من E N‏ 
زلما ل یکن فن مدرو الان ا0 جن شاف الال الراقی: فإن الدين البدائي 
قد خف انطباعًا بضعف الإنسان وضلاله. 

إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار صوفيةء وأن يستبدل الحقيقة 
العلمية بعقائد جامدة» والفعالية الاجتماعية بطقوس» لا بد أن يصطدم بالعلم. والدين 
الصحيح - على عكس هذا - فهو متسق مع العلم. وكثير من العلماء الكبار يسود 
عندهم الاعتراف بنوع من الوحدانية. وفوق هذا يستطيع العلم أن يساعد الدين في 
محاربة المعتقدات الخرافيةء فإذا انفصلا يرتكس الدين في التخلف ويتجه العلم نحو 
الإلحاد. 

ولكن العلم أيصا لديه معتقداته الخرافيةء وذلك عندما يترك مجال الطبيعة. فإذا 
كان الذكاء الإإنساني قد أكد نجاحه في الأمور المتعلقة بالعالم المادي (كما في علم 
الطبيعة والفلك وغيرهما)ء فإن هذا الذكاء نفسه بدا شاكا أخرق في مجال الحياة. 
فعندما استخدم العلم مناهجه التحليلية والكمية في مجال الحياة انتهى إلى نفي 
بعض الحقائق النفسية والحياتية الجوهرية» فاختزلها إلى مظاهرها الخارجية فقط . 
وهكذاء رأينا علم الاجتماع الديني يقضي على الجوهر الأساسي للدين» ورأيتا علم 
البيولوجيا يقضي على الحياة» وعلم النفس يقضي على النفس» وعلم الأنشروبولوجيا 
يقضي على الشخصية اللإنسانيةء وفقد التاريخ معناه الإنساني الجواني. 

المادية الجدلية والتاريخية تتكشف عن أمثلة واضحة من الفشل في تطبيق المنهج 
(1) إن تطور علم النفس له دلالته في هذا الصدد» فعلم النفس السلوكي الذي يمشل المرحلة النهائية لهذا 

التطور. يعلن «طرد النفس من علم النفس وإقامة علم نفس بدون نفس» والنتيجة المنطقية هو أن نرى 


- B.F. Skinner: Beyond Freedom and Dignity (New York: Knopf , 1971). 
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العلمي على الحياة والتاريخ عندما انتهى إلى هذه المقولات الشهيرة: «الدين أفيون 
الشعوب»» وأن القانون هو «إرادة الطبقة الحاكمة»» وأن القضاء على نظام العبيد كان 
«في مصلحة النمو الرأسمالي»» وأن «كائت» و«جوته» من «المدافعين عن النظام 
الرأسمالي»» ون الفلسفة العبثية «انعكاس لأزمة النظام الرأسمالي». وزعم أحد 
الكتّاب الماركسيين أن فلسفة «سارتر» عن الخوف والموت ليست إلا تعبيرّا عن 
أزمة نظام إنتاح'. 

ولقد شارك الأديب الفرنسي «بلزاك» في هذاالنوع من الأخطاء عندما ألحق برواية 
شهيرة له مقدمة أقل شهرة حاول فيها أن يحلل الكائن اللإنساني باستخدام أساليب 
علمية وضعية. ومقدمة «بلزاك» هذه مثل مناسب على إخفاق المنهح العلمي في 
تناول الحياة الجوانية للإنسان. ولذلك وجدنا انفصامًا تامًا بين ما وصف به المؤلف 
الحقيقة الإنسانية في روايته «الكوميديا الإنسانية» فكان وصمًا مخلصًا وحيًاء وبين 
الراك الك لمضان انر كا اور هاف ذه اروا 

عندما يصف العلم قطعة فنيةء فإنه يختزلها إلى ظاهرة نفسية. فالفنان في نظر 
العلم ضحية حالة من الذهّان (الاضطراب العقلي)» فقد قرر عالم النفس «ستيكال» 
)St1(‏ أن بحوثه أقتعته أنه لا يوجد فرق بين الشاعر والعصابي. إن العلم يرى 
أن أفضل من يحلل اللإبداع الفني هو علم النفس التحليلي. وكانت نتيجة هذا الاتجاه 
التطابق بين الإبداع والعصاب". 

وجدنا أيضًا في فن المعمار «ميلز فان در روه» يستخلص نتيجة منطقية تتمشى مع 
مذهبه فى «الفن الوظيفى». حينما قال «إذا بنينا بإخلاص» فإن الكاتدرائية لا ينبغى 
ان کون میا عن المصتع». فمن الناحية العقلانية لا مجال للاعتراض على بناء 
المدن الصناعية أو الثكن الحربية. ولكن إذا اقتصر المعمار على هذا الجانب الوظيفي 
العقلاني» فإنه يلغي نفسه بنفسه. 


(1) Lucien Goldman in (Art) Writing about existentialism. 

(Y) V. Jerotic: Sickness and Creation (Belegrade: n.p., 1976). 

(۳) للدكتور مصطفى سويف بحث مناسب في هذا المجال أودعه في كتابه «الإبداع الفني» يمثل رسالته 
للماجستير» نشر في الخمسينيات بالقاهرة. (المترجم) 
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وذهب علم البيو لو جيا إلى أن اللإنسان ليس في الحقيقة إلا حيواتًاء وأن الحيوان في 
حقيقته شيء» وآن الحياة في النهاية مجرد آليات» يعني لا حياة. وحدث تطور مماثل 
في علم الأخلاق فقد استنتج العقل أن الفعل الذي نسميه أخلاقيًا هو مجرد نوع من 
الآنانية المخربلة أو «المستنيرة» - أي أن الأخلاق نف للأخلاق. وهكذا انتهى الببحث 
العلمي في الحقل اللإنساني ال ما مو الراك فقد آنكر أولا وجود الله 
ثم وفقًا لأسلوب من التدرج النازل» نكر الإنسان ثم أنكر الحياة. ووصل أخيرًا إلى 
نتيجة أن كل شىء مجرد لعبة وتبادل تفاعلات لقوى الجُريئات.. إن العقل فى نهاية 
النطات ت طم أن دف احرف عدالكر د سر ف اة وال 
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الفصل الخامس 
«الطريق الخالة» خارح الاسلام 


«يظل دين آو ربا وإلحادها سادِرَيْن في طبيعتهما المتطرفة». 


العالم الأتنجلوسكسوتي 


لقد بنت أوربا أفكارها الأساسية خلال المدرسة البدائية في العصور الوسطى» 
ورغم نضوجها فإن هذه الخبرات الطفولية ما تزال حية في العقل الأوربي - سواء في 
الدين أو في غيره -ستظل وربا تفكر في إطار الاختيارات المسيحية: إما مملكة الرب 
وإما مملكة الأرض. ستظل أوربا نكر بكل ما فيها من مرارة العلم آو الدين» ولن 
تستطيع حر كة دينية في وربا آن تتبنى برنامجًا اجتماعيًا. سيظل دين وربا وإلحادها 
سادرين في طبيعتهما المتطرفة. 

ولكن يو جد جزء من العالم الغربي -بسبب موقعه الجغرافي وتاريخه-بقي متحررًا 
من التأثيرات المباشرة لمسيحية القرون الوسطى» متحررًا من العقد المستعصية لهذا 
العصر. هذا الجزء من العالم الغربي كان دائم البحث عن طريق ثالث» وقد اهتدى 
إليه» وهو طريق يحمل في ثناياه ملامح من الطريق الثالث للإسلام. والدولة التي 
أعنيها هي إنجلترا وإلى حد ما أيضصًا العالم الأنجلوسكسوني بصفة عامة. 

تبداً مقدمة أول ترجمة إنجليزية للكتاب المقدس بالكلمات الاآتية: «إن حكمة 
الكنيسة «الأنجليكانية» منذ شرعت في أداء طقوسها العامة تتبع الطريق الوسط 
بين طرفين متضادين». ويبدو أن هذا الموقف قد آصبح القانون الأول للحياة الدينية 
والعملية الإنجليزية. 


( 0 ى ا عة رو اف ا و ع و غد فن اولك یت ااا اة 
للم خنة. 
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لقد قسمت المسيحية تاريخ العالم الخربي إلى حقبتين منفصلتين متعارضتين كل 
التعارض» هما العصور الوسطى والعصر الحديث. وهما يمثلان اختيارين لا ثالث 
لهما: الدين أو العلم.. الكنيسة أو الدولة. لكن هذا المخطط التاريخي لا ينطبق على 
إنجلتراء على الأقل ليس بالمعنى الذي نراه في أوربا. 

من أجل هذاء كان لا بد من النظر إلى خبرة إنجلترا في التاريخ الأوربي نظرة 
مستقلة. فأوربا_-بدون إنجلترا-تعرف عصرين فحسب: عصر الكنيسة وعصر الدولة. 
هل يسوغ لنا أن نقول إن العصر اللإسلامي الوسيط في وربا" امتد إلى إنجلترا فقط ؟ 
والديمقراطية في أوربا - وهي مزيج من المبادئ العلمانية والميتافيزيقية - اختراع 
إنجليزي. ويعبر «نيتشه» - وهو الرجل الأوربي قلبًا وقالبًا - عن الفرق بين العقل 
الإنجليزي والعقل الأوربي في سؤاله الشهير: «كيف ننقذ أوربا من الإإنجليز» و كيف 
ننقذ إنجلترا من الديمقراطية»؟ 

من وجهة نظر فلسفة التاريخ» يعتبر ظهور إنجلترا والروح «الأنجلوسكسونية» 
في تاريخ الخرب آشبه بظهور الإسلام في تاريخ الشرق. ولعل هذا هو ما عناه 
«(شبنجلر» فی مقارنته بین النبی محمد يله وبين «كرومويل»'. لقد رأى «شبنجلر» 
اهتين ي أغار ن ها رتح الال اهما حه داص اة إن ال 
بين الكنيسة اللإنجليزية والدولةء وكذا ظهور الإنجليز كقوة عالمية» كل ذلك بداً 
ب«كرومويل». وكذلك بدأت بمحمد وحدة الدين والدولة وظهور القوة العالمية 
للإسلام. وکان كلاهما مؤمتا متطهرًاء ومؤسسًا لإمبراطورية کبری. ویبدو أن هذا 
أمر طبيعي جا بالنسبة للعقل الإإسلامي والعقل الأنجلوسكسوني» ولكنه شديد 
الغرابة عند العقل الأوربي. لقد حطم القديس «لويس» الدولة الفرانكونية» أما 
في العالم اللإسلامي - فعلى عكس ذلك - لم يحدث تقدم سياسي أو اجتماعي إلا 
بصحوة دينية. في أورباء عندما شعرت الدولة بقوتها اتجهت لفرض سلطانها على 
الكنيسةء وهذا ما فعلته الكنيسة قبل ذلك بعدة قرون عندما كانت في أوج قوتهاء 


(۱) Spengler: The Decline of the West, (New York: Knopf, 1926) pp. 211-213. 


(۲) يشير المؤلف هنا إلى وجود الدولة الإإسلامية بالأندلس وحضارتها المزدهرة في القرون الوسطى 
(كانت أوربا بأسرها في عصر ظلام فيما عدا هذه المنطقة اللإسلامية). (المترجم) 
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حيث فرضت هيمنتها على الدولة. وفي أوربا انتشرت محاكم التفتيش ولكنها لم 
تنتشر في إنجلترا. وهكذا لم تجرب إنجلترا محاكم التفتيش ولا هيمنة الكنيسة» 
ولم يجرب الإسلام شينًا من هذا. لقد قضى الإصلاح الديني في إنجلترا - بمنطق 
فطري - على كل من الطرفين المضادين: السيطرة البابوية وطغيان الملكية. كانت 
إنجلترا في القرنين الخامس عشر والسادس عشرء دولة ثورية. إنها في نظر وربا اليوم 
دولة متحفظة. وكلمة «(محافظة» عند الإأنجليز دعوة «للحفاظ» على الروح الإإأنجليزية 
الأصليةء والتي تعني في مفهومها الواسع» الطريق الوسط. 

هذه الثنائية في أسلوب الحياة اللإنجليزية يمكن فهمها أكثر إذا تأملنا في موقف 
(روجر بيكون» الذي يعتبر مؤسس ورائد التقدم الروحي الإأنجليزي الحديث. لقد 
وضع «بيكون» من البداية بناء الفكر الفلسفي الإأنجليزي على قاعدتين مستقلتين في 
أصلهما: الخبرة الباطنية التي تؤدي إلى استنارة الروح (أو الدين)» والملاحظة التي 
تؤدي إلى العلم الصحيح (أو العلم التجريبي). لقد اكد «بيكون» على المكونات 
الدينية وظل ثابتا على ثنائيته كما فعل الإإسلام. فلم يحاول أن يختزل النظرة العلمية 
آو النظرة الدينية - إحداهما لحساب الأخرى - وإنما آقام التوازن بين النظرتين. هذا 
الجانب من عبقرية «روجر بيكون» اعتبره أغلب اللإنجليز أعظم تعبير أصيل عن 
الفكر الإنجليزي والمشاعر اللإنجليزيةء بل إن الكثيرين يرون آن الفلسفة الإنجليزية 
التي ظهرت بعده ليست إلا تطورًا لمبادئ «بيكون» الفكرية. والمدخل الثنائي لفكر 
شی انی ر ا ا ا لی ا ات اعا ا ا 
والعلوم الإأنجليزية. 

ولكن تبقى حقيقة هامة عن «بيكون» لم يتم دراستها دراسة كافية أو الاعتراف 
بهاء ألا وهي أن أب الفلسفة والعلوم الإنجليزية كان في حقيقة الأمر تلميدًا مخلصًا 
للثقافة العربية الإسلامية. وقد تأثر «بيكون» تأثرًا قويًا بالمفكرين المسلمين وعلى 
الأخص «ابن سينا»» الذي اعتبره «بيکون» أعظم فيلسوف ظهر بعد «أرسطو»'. 


(1) Bertrand Russell: History of the Western Philosophy. pp. 452-453. 

وهناك عبارة مشابهة «لكارل برانت» حيث قال عن «روجر بيكون» «إنه أخذ من العرب جميع نتائج 
العلوم الطبيعية التي تُسبت إليه». 

- Karl Prant: Geschichte der Logic , HI. (Leipzig: n.p., 1972), p. 121. 
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ولعل فى هذا ما يفسر خحصائص فكر «بيكون» الذي كرس «الطريق الثالث»» والذي 
طبع به الحياة الفكرية والعملية في إنجلترا وجعلها متميزة عن مثيلتها في بقية بلاد 
القارة الأوربية'. 

ويوجد دليل آخر على أن الوضع الفكري لم يَحذ عن هذا الاتجاه إلى اليوم 
ون إنجلترا لا تزال مخلصة لروحها الفكرية الخاصةء والدليل هو شخصية رجل 
عظیم آخر آلا وهو «جورج برنارد شو». فقد کان «(شو» شاعرًا وسیاسيًاء کان يدعو 
إلى الاشتراكية وإلى الحرية الفردية في آن واحد» حتى وصفه بعضهم بأنه «(وحدة 
من المتناقضات لا تتكرر»» وهو يقصد أن «شو» جمع في نفسه شخصية الساخر 
والصوفى»› الناقد الاجتماعى الصارم والمثالی الذي لا شفاء له من مثاليته. 

لنتأمل هذه الحقيقة. في القارة الأوربية - كقاعدة عامة - العالِم التجريبي عادة ما 
یکول مَلحدا. أما فى إنجلترا فإن اجون لوك» _ أب المنهج التجريبى - فقد جعل 
«الله» في مركز نظريته الأخلاقيةء ودافع عن الروادع الأخروية من ثواب وعقاب 
بحماس القسيس»› وأدمجها فى بناء المبادئ الأخلاقية. يقول «(جون لوك»: «إذا کان 
كل آمل الإنسان قاصرًا على هذا العالم» وإذا كنا سنتمتع بالحياة هنا في هذه الدنيا 
فحسب» فليس غريبًا ولا مجافيًا للمنطق أن نبحث عن السعادة متجنبين كل ما من 
شأآنه آنه ينخص علينا هذه الحياة» وأن نسعى فقط إلى كل ما يجلب لنا المتعة. إذا لم 
يكن هناك شيء بعد القبرء فإن النتيجة التالية مبررة: دعنا نأكل ونشرب» دعنا نتمتع 
بالاشیاءَ الت تجعلا سعدا لابا غدا شتمر ت 


ثم مضى «جون لوك» التجريبي الكبير يفصّل في أدلته على وجود الله". 


)١(‏ لتفسير هذه الظاهرة يقول «برتراند رسل۲: «إن كراهية الرجل الإنجليزي للنظريات التعميمية ترجع إلى 
خبرته السلبية في الحروب الأهلية. فإن الصراع بين الملك والبرلمان خلال الحرب الأهلية أعطى 
الإانجليزي بصفة حاسمة عشقه للحلول الوسطى وخوفه من أن يدفع بأي نظرية إلى أقصى نتائجها 
المنطقيةء وهو ما لا يزال يسيطر على الفكر الإنجليزي حتى الوقت الراهن». انظر: «برتراند رسل» 
المصدر السابق» ص .)٦۲١(‏ 

(Y) John Locke: Essay on Human Understanding, Book Il, Chapter 28. 
.«Our Knowledge of God’s Existance»:ڻأ‎ ie المصدر نفسه» الكتاب الرابع تحت‎ )۳( 
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كذلك آخذ «(هوبز» (طا٥٥۲1)‏ - وهو مادي وضعى - على عاتقه التدليل على التوافق 
الإنجليزي تمامًا. لقد أعلن المفكرون الأوربيون بإجماع على أن موقف «لوك» لا 
يمكن الدفاع عنه. ومع ذلك تبقى الحقيقة في أن فلسفته وفلسفة «بيكون» و«هوبز» - 
المثيرة للجدل - هي نقطة الانطلاق في التطور الفكري والاجتماعي الإأنجليزي. 


إن التضاد الحاد بين الطبيعي والأخلاقي الذي يتميز به المدخل المسيحي»› آصبح 
في الإمكان التوفيق بينهما عند عدد من المفكرين الإأنجليز» حتى جاء «شافتسبري» 
(esburyاShf)‏ الذي قضى نهاتيًا على هذا التضاد. فعند «شافتسبري» الآخلاق هى 
حالة من التوازن بين الأنانية والغيرية» هذا التوازن يمكن أن يتحطم في حالتي ما إذا 
طخى الاتجاه الأناني أو حدثت مغالاة في المشاعر الغيرية (وهذا صدى للموقف 
الأرسطي في الأخلاقء كما يتفق مع معاني بعض الآيات القرآنية).وينتمى إلى هذا 
الموقف أيصًا ما يُطلق عليه «فلسفة الحس الإنجليزي ال 103ر كا ساد خرن 
إستيوارت مل» للتوفيق بين الفرد والمجتمع. 
إن هدف «مدرسة كامبريدج» الشهيرة يمكن تحديده بدقة على أنه «تعقيل» 
اللاهوت. يقول «يودل» متحدثا عن «كدورث»-وهو ممثل بارز لهذه المدرسة-: «إن 
العلاقة الوثيقة بين الفلسفة والدين» بين الفكر والاأيمان» خصو صية من خصو صيات 
«مدرسة كامبريدج». من هذا السياق يمكن أن نفهم كيف أن الرجل نفسه كان قادرا 
كفيلسوف أولا -على أن يؤكد بقوة على أن الأساس العقلاني للأخلاق كاف في 
حد ذاته» ثم - كواعظ ديني -يشير بالقوة نفسها إلى ضرورة التسامي الديني. وهكذا 
نجد لديه فلسفة تشبع الاحتياجات الدينيةء ودين يتسق مع العقل وينفذ إلى القلوب 
بشعور دافی يشمله»)". 
إن العقل الإنجليزي قد تجاوز نفسه في خلق نظرية الأخلاق النفعية. أو كما 
يصفها البعض بآنها «الدائرة المربعة» ويشير إليها البعض الآخر بأنها «أخلاق اللإنجليز 
John Locke: De Cive, Chapter IV.‏ )1( 
(Y) Frederich Jodle: The History of Ethics, p. 145.‏ 
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النفعية»» وهي على آي حال نموذج نمطي للتفكير اللإنجليزي الانتقائي التأليفيٌ. فقد 
اتخذت هذه النظرية طابعًا لاهو تيًا (دينيًا) فى تطوراتها الأخيرة وظهرت كاتجاه جديد 
تحت اسم «النفعية اللاهوتية». وينتمي إلى هذا الاتجاه «بتلر» (16۲اا8) بتأكيده على 
۶ ء چ غ 4 ى 2 
أن «الضمير والأنانية) - إذا فهما فهمّا صحيسًا - يسلكان طريقا واحدًا إلى السعادة. 
وینتمی إلى هذاالاتجاه «هارتلی» «(Hartley)‏ فهو صاحب اتجاه مادي في علم النفس»› 
وله و كد ف كر تة غ الاد رغاد ف الخلوة ف القت تة وال خد ما اشا 
تنتمی إلى هذا الاتجاه آفکار کل من «واربرتون) u۲٥١(‏ ط۲ )۷W‏ و«ریتشارد برایس» 
(Richard Price)‏ و«بالي» (۴). إن فكرة «بالي» عن «الاأرادة الإألهية» واتفاقها مع 
مصالح البشر مبنية على ملاحظاته عن الطبيعة. وهو منهج إسلامي خالص يذكرنا 
بايات كثيرة في القرآن الكريه. 

بين هذه النجوم من رجال الفكر الإإنجليزي» أصحاب «الطريق الوسط»» يوجد اسم 
من آلمع آسمائها هو «آدم سمیٹ» (طانہ؟ هل ۸). لقد الف «آدم سمیٹ» کتابین بینهما 
تناقض ظاهري ولكنهما متكاملان من حيث المضمون. أحد هذين الكتابين هو «نظرية 
المشاعر الأخلاقية» .»)heory of Moral Sentiments)‏ والثاني هو «بحث في طبيعة 
و أسباب ثروةا لأمم «(AnInquiryintotheNatureand Causesofthe Wealthof Nations)‏ 
ويعتبر الكتاب الأخير من أكثر الكتب تأثيرًا في فكر القرن الثامن عشر. يعالج الکتاب 
الأول موضوع الأخلاق ويتخذ مبداً التعاطف نقطة انطلاق له. آما الكتاب الثانيء 
فيتناول الاقتصاد ويتخذ لفكرته الرئيسة مبدأً الأنانية. وهذا ما يجعلنا نعتقد أن 
الكتابين متناقضان. ولكن ليس هذا صحيخًاء لأن «(سميث» - وكان أستادًا فى جامعة 
«(جلاسجو) یدرس الأخلاق والاقتصاد والسياسة کاجزاء من برنامج دراسي متکامل 
فى الفلسفة. وعلاوة على ذلك» أشار «سميث» صراحة فى مؤلفاته إلى العلاقة بين 
علم الأخلاق وبين ثروة الأمم. يقول في كتابه «نظرية المشاعر الأخلاقية): «إن كلا 
من الأنانية والمشاعر الأخلاقية حقائق واقعيةء وفي الاقتصاد الكوني للمشروع اللإلهي 
اخذامعا في الإاعتبار. إن الإإنسان وحدة (تجمع بین هدا وذاك) ولا يستطیع الإإنسان 1 
يكون فى حياته الاقتصادية شيًا مختلقا عن ذلك. 


(1) Pali: Natural Theology. 
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لقد أبدى «توتوميانك» بعض انطباعات بصدد التناقض الذي يراه متأصلا فى 
أجزاء مختلفة من أعمال «سميث»» وعند الأوربيين انطباع مماثل عن القرآن و 
الإسلام» (ولكن المشكلة تكمن في قصور النظر لا في تناقض الفكر). إن مقت 
«آدم سميث» و«هيوم» للمؤسسة الدينية ونظامها اللإكليروسي يتجاوب مع الموقف 
الإسلامي. 


ومن الممكن ان نتخیل أن کتاب «هربرت سبنسر“» )Herbert Spencer)‏ في 
التربية قد أله أحد المسلمين (ولا نجد في ذلك غضاضة). ومع ذلك» فهو فكر 
إنجليزي صميم. يقول «سبنسر»: «إن الأخلاق في جوهرها حالة من الاتساق بين 
الفرد والمجتمع» وإنه يوجد اتجاهان للتطور متزامنان» تزايد في الفردانية وتزايد في 
التواقف» (آي أن نمو طرف يتوقف على نمو الطرف الآخر). 

بينما في فرنسا الكاثوليكية لا يزال الصراع العنيد بين المدرسة الروحية والمدرسة 
الوضعية مستمرّاء نجد علم الأخحلاق الإنجليزي يؤلف بين مبداً المصلحة ومبداً 
الضمير. إن فكرة «جون إستيوارت مل» عن الاقتصاد وإصراره على المصالحة 
بين مبدأً الفرد ومبداً المجتمع» ورأيه في أن الثروة تنطوي على أهمية آخلاقيةء فيه 
الشيء الكثير من روح الزكاة اللإسلامية وتعاليم القرآن الكريم. ولا بد هنا من الإإشارة 
إلى اتجاه يسمى «المثالية الجديدة» ظهر في إنجلترا خلال النصف الثاني من القرن 
التاسع عشر (في عمال «مارتن» )3۲٤1«(‏ و«برادلي» (رع1لة8۲) و« جرین» (”عeإ6)‏ 
وغيرهم) كرد فعل لسيطرة الفلسفة التجريبية - هي أيصًا في اتساق مع النموذج 
اللأنجليزي في التفكير. 

أود فيما يلي أن أقتبس قطعة مطو لة بعض الشيء عن الحياة السياسية الإأنجليزية من 
کتابات «(کروسمان» )€r0ssman(‏ وهو کاتب ا معاصر ذو اتجاهات اشتراكية. 
بعد أن شار «كروسمان» إلى أن أي تأكيد مبسط عن الحياة السياسية الإإنجليزية لا بد 
أن کن افا قول 

«على عكس اتجاه أصحاب نظرية المنفعة» أقام رجل الأعمال في العصر 
الفكتوري سياسته على آساس من الدين. لقد كان يمقت حكم القلة المستغلة ليس 
۳0٦‏ 
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لأنها تحمي الاإقطاعيين فحسب بل لتجاهلها الفاضح للمبادئ الأخلاقية أيضًا.. 
ولم تتوجه طاقة النقد في العصر الفكتوري إلى اقتصاديات المصلحة وإنما إلى 
التفكير اللاهوتي. والذي أصاب الطبقة الوسطى الإنجليزية بالاضطراب لم يكن 
کتاب «راس المال» ل«مارکس» وإنما کتاب «داروين» في «أصل الأنواع» فقد أطلق 
هذا الكتاب شرارة حرب من الجدل بين مدرسة أكسفورد وبين أصحاب النزعة 
الدينيةء استغرقت نشاط آقدر العقول من الجانبين. لقد شعر «جلادستون» شعورًا 
أصيلا بأن السياسة هي اختياره الثاني في الأفضلية بعد الدين من حيث الاستجابة 
للتعاليم. ويمكن فهم هذا الثبات الأخلاقي الرصين والثقة بالنفس في إنجلترا 
القرن التاسع عشر إذا أدركنا حقيقة قوة الإيمان الديني التي تكمن وراءهما.. إن 
إلغاء نظام العبوديةء وإحياء حملات التبشير» وإدانة استخلال الأطفال في العملء 
وانتشار التعليم العام» وعشرات من الحركات الأخرى من هذا القبيل» لم تأت من 
عقيدة سياسية بقدر ما انبثقت من الضمير المسيحي للمجتمع.. معظم الحركات 
اللإصلاحية في القرن التاسع عشر جاءت من هذا المصدرء فبعد أن آلهبت خيال 
الجماهير أصبحت جزء۶َا من برامج السياسيين.. على ساس من هذه الخلفية من 
الإإيمان الديني والإأصلاحات الاجتماعية فقط يمكن رسم الوجه الصحيح للفكر 
السياسي في بريطانيا»('. 

ويمضي «كروسمان» في موضع آخر من كتابه قاتلا: «إن الديمقراطية البريطانية 
كانت مرتبطة ارتباطًا وثيقًا بالنضال من أجل الحرية الدينية. ولذلك تم تهذيب الوازع 
الديني في شكله المسيحي الأصلي من أجل الديمقراطية» وكان انتصار الليبرالية مؤديًا 
إلى تجديد الدين في إنجلترا العصر الفكتوري.. ولم يكن هذا ليحدث في مكان آخر 
سوى في أمريكا. . بينما نجد أن التقدم والشعوب والديمقراطية عند الليبراليين الألمان 
والإيطاليين» هي موضوعات قاصرة على النزعة العلمانية. فالمؤمنون بالكاثوليكية 
يعتقدون آنه لا يوجد جسر على الثخرة الفارقة بين اللإيمان بالمسيح والاإيمان بالتقدم 
والمؤمنون بالتقدم يعتقدون أن الدين لا علاقة له بالديمقراطية أو الحرية». 


(1) Crossman: The Government and Governed (Pice Press, 1969), pp. 155-158. 
المضدر فة‎ ©0 
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حتى الاشتراكية الإنجليزية هي الأخرى من نوع مختلف عن نظيراتها في أوريا. 
فالاشتراكية في آوربا مرتبطة ارتباطا وثيقا بالفلسفة المادية والإلحادية» بينما «نستمع 
من منصة حزب العمال البريطاني اقتباسات من الكتاب المقدس مثلما نسمعها من 
منبر الكنيسة هناك» على حد تعبير أحد المراسلين الصحافيين الفرنسيين معبرًّا عن 
انطباع الاندهاش. 

ومما لا شك فيه» آنه يوجد نموذج إنجليزي آصيل يجمع بين المتضادات كمايشرح 
«برتراند رسل» حين يقول: «إن مشكلة إيجاد نظام اجتماعي راسخ ومقبول يمكن 
حلها بالجمع بين صلابة الإمبراطورية الرومانية وبين مثالية «أوغسطين» في كتابه 
«مدينة الرب“»'. وفي إجابة له على سؤال ما إذا كانت الأفكار هي التي تغير العالم آم 
العكس؟ فأجاب قائلا: «من جانبى» أعتقد أن الحقيقة تكمن بين هذين الطرفين» بين 
الأفكار والحياة ا شيء آخر -يو جد تأثیر متبادل». 

من هذا المنظور نستطيع أن نرى المصادر الروحية للبرجماتية الأمريكية. إن 
ثنائية الفلسفة البر جماتيةء واستيعابها للدين والعلم معا (ما داما يبرهنان على قيمتهما 
العملية)ء وكذا تسليمها بن الخبرة الحياتية ينبغي اتخاذها معيارًا للحقيقة؛ هذا كله 
من صميم الفلسفة الأنجلوسكسونية» وهي في ذلك على النقيض من الاتجاه الأوربي 
برمّته. ويعرض «وليم جيمس» سس هذه الفلسفة في كتابه «البرجماتية» حيث نقتبس 
منه ثلائة شواهد: 

«كثير منا يتوقع أشياء صالحة على جانبي الخط. فإذا قيل له الحقائق صالحة 
قال أعطنا كثيرّا من هذه الحقائق. وإذا قيل له المبادئ صالحة قال أعطنا مزيدًا 
من هذه المبادئ أيضًا. إن العالم بلا أدنى شك «وحدة» إذا نظرنا إليه من زاوية 
معينةء ولكنه أيصًا متعدد إذا نظرنا إليه من زاوية أخرى. إذن هو واحد ومتعدد في 
الوقت نفسه. وسوف نتقبل لذلك نوعا من الوحدة متعددة الجوانب. أجل» إن 
كل شيء حتمي» ولكن إرادتنا حرة أيصًا: فلعل نوعا من الحتمية وحرية اللإرادة 


(۱) «برتراند رسل» في كتابه: تاريخ الفلسفة الغربية.. ص .)٥٠٥(‏ 
(۲) المصدر نفسه» ص .)٦۲٠*(‏ 
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هو أنسب فلسفة [ممكنة]. إن الشر في الكائنات الفردية لا يمكن إنكاره» ولكن 
لا يمكن أن يكون الكل شرًا... بهذه الطريقة يمكن ربط التشاؤم العملي بالتفاؤل 
الميتافيزيقى»(. 

يعرض لنا «وليم جيمس» هنا النزعة الإإنسانية الطبيعية تجاه الثنائية» وهذانوع من 
«الإإسلام الفطري».إنه يصف فلسفته بأنها «اسم جديد لبعض الأساليب القديمة في 
التفكير». ويمضي «وليم جيمس» قائلاً: «عندما تكون لديك مشكلة» فأي فلسفة 
تختار لحلها؟ ستقدّم إليك الفلسفة التجريبية ولكنك ستجد أنه ليس فيها من الدين 
ما يكفي لاحتياجاتك» وستقدم إليك الفلسفة الدينية ولكنك لن تجد فيها شيتًا من 
التجريبية يشبع احتياجاتك)". ثم يقول: «إن معضلتك هي كالآتي: إنك لا تجد في 
هذين النظامين اللذين تطلعت إليهما إلا انفصالا تاما لا سبيل إلى أن يلتئم» فستجد 
التجريبية ولكنها غير إنسانية ولادينية» وستجد الفلسفة العقلية التي تدعي لنفسها 
التدين» ولكنها تستنكف من أي اتصال محدد بالحقائق الواقعية أو بأفراح البشر 
وأتراحهم». 

وقد عرض لنا «برتراند رسل» معادلة مقبولة لفهم البرجماتية عندما قال: «يوجد 
وجهان لاهتمامات «وليم جيمس» الفلسفية: أحدهما علمي والآخر ديني. ففي 
الجانب العلمي نرى أن دراسته للطب قد هيات فكره للاتجاه المادي ولكنه شكم 
هذا الاتجاه بعواطفه الدينية“. إن الفكرين الإنجليزي والأمريكي بدآ من الفرضين 
نفسيهما اللذين أقامهما «(روجر بيكون» منذ سبعة قرون مضت. في هذه الفترة دارت 
أوربا نصف دائرة كاملة ابتداء من القديس «توماس الأكويني» على طرف وانتهاء 
ب«لينين» على الطرف الآخر. 

(1) Willian James: Pragmatism (Cambridge: Harvard University Press, 1978) p. 16. 

(۲) هذا هو العنوان الفرعي لكتاب وليم جيمس «البرجماتية» المشار إليه في الملاحظة الهامشية السابقة. 
(۳) المصدر نفسه» ص .)۱۷١۷(‏ 


€3 «برتراند رسل» فی کتابه «تاریخ القلسقة الغربية)» ص .)۷۷٤(‏ 
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نحن لا نستطيع أن نقول بالتحديد آي نوع من الانطباع تركته البرجماتية في العقل 
الأوربي» ولكننا نفترض أنها حلفت نوعًا من الكراهية» فمن وجهة النظر الأوربية: 
البرجماتية لامنطقية ولا اتساق فيها ولا ثبات» وهي صفات طالما آلحقها الأوربيون 
بالإسلام أيصا“. ولكن البراجماتية هي النظام الفلسفي الأمريكي الكبير الذي لم 
تكن أوربا بقادرة على إبداعه بحكم طبيعتها الفكرية. ومن المؤكد أن هذه الفلسفة 
تعبير عن حيوية الشعب الأمريكي وطاقته الفائقة وحافز عليها في الوقت نفسه. 

يمكن متابعة التشابه بين التفكير الإإأنجليزي والتفكير الإسلامي خلال سلسة من 
الحقائق ذات دلالة تستحق بحا مستقلا. لم تكن الثورة الإإأنجليزية سنة ۱۹۸۸ تتسم 
بالتطرف. وفي رآي «برتراند رسل» كانت أكثر الثورات اعتدالا وكانت في الوقت 
نفسه أكثرها نجاخًا في العالم» وكثير من الأحداث في التاريخ السياسي البريطاني 
لم تتماد مطلقا لتبلغ أقصى نتائجها وغلوائهاء وإنما تجمدت في وسط الطريق. ففي 
إنجلترالم ينتج عن الثورة ضد الملكية إلخاء الملكيةء بل ظلت هناك عناصر من النظام 
الأرستقراطي تتعايش جنبًا إلى جنب مع المؤسسات الديمقراطية. 

وفي الاإنجليزية كلمة (١ءاءنم¡M»‏ فيها مضمون ديني وسياسي معًَاء فهي لقب 
لوظيفة «وزير“ في الدولة ولقسيس في الكنيسة. فنحن هنا نواجه ثنائية في دلالة 
المصطلحات كما في المصطلحات الإسلاميةء وخلافا لجميع الدول الأوربية 
الأخرى» جاءت إنجلترا بنوع من الضرائب لصالح الفقراء تستدعي إلى ذاكرتنا فكرة 
الزكاة اللإسلامية. ولا غرابة في ذلك» فإن تشابه العقول في التفكير» عندما يواجه 
مشكلات الحياة العملية نفسهاء يأتي غالبًا بحلول متشابهة. 

ومن المتوقع في المستقبل أن أوربا ستقبل جميع النتائج التي سينتهي إليها العلم 
بما في ذلك تلك النتائج المتطرفة في غير إنسانيتهاء بينما في الأغلب الأعم ستقف 
إنجلترا وأمريكا عند طريق وسط» وهو موقف برجماتي. في أوربا-اتساقا مع الموقف 


)١(‏ وهناك من يزعم بأن «البرجماتية هي الجزء الثابت المتصل من تقاليد الفكر اللإسلامي في العقل 
الانجليزي» .62 .ص ,1978 ,7 Dragosh Kalaich «Actuality of Islam», Delo, Belgrade, No.‏ 
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المسيحي -يظل الدين ديتاء ويظل العلم علمّاء بينما في إنجلترا سيظل المحك الأكبر 
هو الخبرة (أي الحياة). 


«التسوية التاريخية» والديمةراطية الاشتراكية 


الاتجاه إلى «الطريق الثالث» يمكن مشاهدته في أجزاء أخرى من العالم» وإن 
كانت مختلفة النزعة عن مثيلتها في إنجلترا. ففي إنجلترا يوجد الاتجاه على مستوى 
الفكر والمشاعر معّاء بينما يظهر الاتجاه في أوربا كضرورة عملية فقط وليس من 
باب الاعتقاد. هذه الظاهرة تعبر عن نفسها بأسلوب مختلف في الدول الكاثوليكية 
عنها في الدول البرتستانتيةء حيث نجد الاستقطاب العقائدي أكثر وضوحًا في الدول 
الكاثوليكية» ونجد الاتجاه إلى الطريق الوسط صعبًا دراميًا ومشكوكًا فيه. لعل هذه 
البلاد أصبحت -بمعنى من المعاني -غير قادرة على سلول «الطريق الثالث»» فإيطاليا 

وفرنسا وإسبانيا والبرتغال (كانت ولا تزال) نماذج لمجتمعات حادة الاستقطاب. 

فالرآي العام في هذه البلاد منقسم -بشكل غير قابل للتصالح بين حركات وأحزاب 

يمينية مسيحية» ويسارية ماركسية. أما الوسط فإما أنه محدود جدًا وإما أنه قد 
تلاشى تمامًا. في هذه البلاد تصطدم أكبر عقيدتين متصلبتين في التاريخ: الكاثوليكية 
والشيوعية» وقد آنهكهما الصراع الذي لا فوز فيه لأحد. لقد كانت إسبانيا قبل الحرب 
الأهلية مباشرة نموذجًا لهذا الموقف. ففي الانتخابات العامة سنة ٠۹۳١‏ حصلت 
الأحزاب اليسارية على ٥٠,۹١‏ وحصل اليمينيون على ۳٤,۲٤‏ ولم يحصل 
الوسط إلا على /.٤ ,۸١‏ من مجموع أصوات الناخبين“ ". وفي إيطاليا اليوم يكاد 
يكون الموقف مشابهًا للموقف في إسبانياء وفي فرنسا أيصًا نجد هذا الاستقطاب 

الشامل نفسه. 

)١(‏ عند كتابة هذه السطور كانت إسبانيا تستعد لأول عملية انتخابات حرة ويعتقد بعض الناس أن الشعب 
الإسباني يختار الوسط لأول مرة في تاريخهم فإذا حدث هذا فإن الدجماطيقيين اليمينيين واليساريين 
على السواء سوف يتعلمون شيئًا. 

(۲) لقد فاز اليساريون بزعامة «جونزاليز» ولم يتعلم أحد شيئا. (المترجم) 


۳١۱ 


إن التحلل الداخلي في كل من العقيدتين» مُشاهد في سلسلة من الأعراض. أحد 
هذه الأعراض الحوار الجاري بين الماركسيين والكاثوليك الذي بدأ على حذر في 
الت 

هذه الحوارات العقيمة نموذج للعقلية الأوربية وللعلاقات على المستوى 
الأيديولوجي بين الماركسية والدين. لقد استمرت هذه العلاقات التصادمية دون 
توقف على مدى قرن من الزمان بدون أن يبدي أحد الطرفين أي بادرة من التنازلات. 
إنه عَرَّضص من أعراض الفشل نتيجة الإإصرار على تنظيم الحياة على مبدا واحد قطعي. 
لقد اضطرت الماركسية اضطرارا إلى التراجع عن مقولتها التاريخية التقليدية من أن 
«الدين أفيون الشعوب»» واعترفت الكاثوليكية اضطرارا بأن هدف الماركسية هو 
تطوير نظام أكثر عدالة. 

وفي مجرى الحوار بين الطرفين الماركسي والکاثوليکي الذي قامت بتنظيمه 
«-جمعية باولوس» (راعiءSo (Paulus Gesellschaft‏ قدمت ورقة بعنوان: «اللحب 
المسيحي للجنس البشري وإنسانية الماركسية». وفي اجتماع «سالزبرج» قال 
الشيوعي الشهير «روجيه جارودي»: «إن ميلاد المسيحية جاء معه لأول مرة في 
التاريخ بدعوة إلى مجتمع بلا حدود» إلى شمو لية تحتضن كل الشموليات. ذلك هو 
تمجيد الحب وهو المفهوم الذي من خلاله خلق الإإنسان وتعرّف الإنسان على نفسه 
بمساعدة الآخرين ومن خلالها.. وتلك أعظم صورة استطاع اللإنسان أن يصنعها 
لنفسه ولغاية الحياة». وأكد «بالميرو تولياتي» - زعيم الحزب الشيوعي الإيطالي - 
حاجة الماركسية أن تغير موقفها تجاه الدين» ودعا الماركسيين إلى المبادرة بالنظر 
في هذه الضرورة. ومن ناحية أخرى» نصادف في المراسيم البابوية نغمة جديدة كل 
الجدةء» حيث نجد فيها: اعترافا بأولوية الملكية الاجتماعية على الملكية الفرديةء 
وحق السلطة العامة التدخل في الاقتصاد» ومشروعية اللإصلاح الزراعي والتأميم 


(1) مقدار علمي أن آول حوار من هذا النوع عقد في سالزبرج سنة ۱١٠١‏ بمبادرة من اللاهوتيين الكاثوليك 
الليبراليين في ألمانيا الغربية ثم أصبح عامًا بعد ذلك. 
(۲) لقد أسلم «روجيه جارودي» وتخلى عن الشيوعية وأصبح اسمه الآن «رجاء جارودي». (المترجم) 


۳1۲ 
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أمصلحة المجتمع› وندعيم أمساهمة العمال ف إدارة مصالحهم... اي غير 
ذلك0). 

وفي اجتماع الكنيسة الكاثوليكية الثاني والعشرين (مجلس القاتيكان الثاني) 
تلاش ت آلادانات التقلدیة التی انت تو جه على الماركسة: واستتا جا من نحض 
التقارير عن هذا المؤتمر أنه اعترف بأن الموقف الروحي المتطرف للكاثوليكية لا 
يمكن الاأحتفاظ به. وقال الكاردينال «شاردان» («aلإة۲٣):‏ «فى اعتقادي ن العالم 
سيتكيف بامال المسيحية إذا تكيفت المسيحية بآمال هذا العالم». آليس في هذا 
الكلام إشارة إلى «أسلمة المسيحية». 

هذه التوجهات تبدو فى أكثر الأحيان متشابكة كعَرَّض تدل عليه التطورات 
الفرنسية الحديثة. فقي سنة ۱۹۷۷ تشر المجلس الدائم للأساقفة الفرنسيين نشرة 
بعنوان «الماركسية والإنسان والعقيدة المسيحية» أكد الأساقفة فيها إخفاق السياسة 
الاجتماعية الليبراليةء واعترفوا بأن «الماركسية تنطوي على جزء من الحقيقة التي لا 
نتجاهلها» وقبل عام واحد أعلن «جورجح مlر4“« (Georges Marchais)‏ - زعيم 
الحزب الشيوعي في ندائه المسمی (نداء لیون» (۵1ءممA )Lyon‏ قائ : «إن هدفنا 
ن نجعل المارگسیین والمسيحيين يعترفان کل واحد منهما بالآخرء وأن يحترم 
كل منهما أصالة الآخرء وأن يقف الجميع صفا واحدا في حملة لبناء مجتمع أكثر 
إنسانية». ويمكن ملاحظة هذه الظاهرة بوضوح درامي أكثر في إيطاليا. فبعد سنوات 
طويلة من الصدام العنيدء قرر الحزب الشيوعي اللإيطالي أن يتخذ خحطوة منطقية -وإن 
كانت غير متوقعة - فيدعو إلى «تسوية تاريخية). فإذا صحت نظرتناء فإن هذه الدعوة 
ليست مجرد حر كة تكتيكية ذات أهداف مؤقتةء إنما هو اقتراح مخلص نابع من الوعي 
بأنه لا مخرج آخر سوى المصالحة. وعندما أجريت الحسابات وهدأت المحاولات 
اختفى الجميع تاركين في الحلبة قوتين اثنتين فحسب» إذا نظرنا إليهما من الخارج 
(1) أعلن البابا «بولس الثاني“ بمناسبة زيارته للولايات المتحدة سنة ۱۹۷۹ «أن التهديد المنظم لحقوق 

الإنسان مرتبط بتوزيع السلع المادية» ويستطيع كل من له بعد نافذ في طبيعة المسيحية أن يرى قَذَرّامن 

التحول فيها تنطوي عليه هذه العبارة. 
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الدين والمادية. وإيطاليا في هذا ستكون تجربة هامة بالنسبة لمستقبل جزء كبير من 
العال ك 


إن ما بُطلق عليه اليوم «الشيوعيروبية» تعبير عن نزعة الاستقطاب في المجتمعات 
الكاثوليكية الأوربية (إيطاليا وفرنسا وإسبانيا). والظاهرة جديدة ولكنها أصبحت 
متضحة تمام الوضوح» بمعنى آنها تساوي الماركسية مخصومًا منها الدكتاتورية 
ومضافا إليها الديمقراطية. ويُعتبر هذا اختراقًا من أقصى اليسار المتطرف (المسيّح 
بجدار دجماطيقي) متجة نحو الوسط". وهكذاء تحت ضغط الواقع» تتخلى 
الشيوعية عن موقفها المتصلب وتتقبل أفكارًا مثالية في جوهرها كالحرية والتعددية 
الحزبية. وقد أعطى هذا «للشيوعيروبية» معني واضحًا من التسوية. 


والاختلاف بين «الشيوعيروبية» وبين «التسوية التاريخية» هو ننا في الحالة الأولى 
نتعامل مع شيوعية مَصححة أو شيوعية معدلة» وفي الحالة الثانية نتعامل مع شيوعية 
ومسيحية کقوتین متساویتء(. 


(1) في دستور الحزب الشيوعي الإيطالي توجد فقرة لم يكن وجودها متخيلا في هذاالوقت المبكر تقول: 
«يمكن لأعضاء الحزب أن يكونوا من بين أولمك الذين يقبلون برنامج الحزب بصرف النظر عن 
معتقداتهم الدينية والفلسفية» (البند الثاني من دستور الحزب). وبرغم أن الحزب الشيوعي الإيطالي 
قد غير موقفه من الدين إلا أن معظم الأحزاب الشيوعية الأخرى لا تزال تتشبث بنوع من اللإلحاد 
المستميت. وتبدو هذه الحالة واضحة في البلاد المتخلفة أو الأقل تحضرا ومع ذلك فإن التطور ما زال 
مستمرًا. 

(۲) حتى بعد الزلزال الذي أطاح بالنظم الشيوعية في الكتلة الشرقيةء وبعد انهيار النظريات الماركسية» نجد 
في بلاد المسلمين أنه لا يزال كثير من الماركسيين الحاليين والذين أخذتهم العزة بالإثم» غير واعين 
بحقيقة الوهم الذي سيطر عليهم ردحًا من الزمن. ولكن بعض الأذكياء والانتهازيين منهم انحاز لعدو 
الأمس الأكبر «الرأسمالية» أو أغمض عينيه على الأقل عن سوءاتها وإمبرياليتهاء ولم يبق من آثار 
ولائهم للماركسية سوى اللإلحاد والعداء للإسلام وكل ما يتصل بالإسلام. (المترجم) 

۳) المعنى نفسه ينطبق على هجر «الشورة الثقافية» في الصين فور موت «ماوتسي تونج» وكانت 
الثورة الثقافية أخطر محاولة بعيدة الأثر للوصول إلى تحقيق المجتمع المثالي الطوباوي. ولكنها أثبتت 
فشلها حيث لم تتحمل الصين أن تقف على قدم واحدة. أعني أن تبقى على يسارها المتطرف عشر 
سنوات. والذي تبع ذلك هو تحول لا مناص منه إلى حالة أقرب إلى الحالة الطبيعية. فإذا استخدمنا 
المصطلحات المعتادة (يمين -يسار) فإننا نشهد حركة من اليسار نحو الوسط في الصين. 

(6) أسقطت بعض الأحزاب الشيوعية من جميع وثائقها الحزبية مصطلح «دكتاتورية البروليتاريا). 


۳٤ 
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أما «الطريق الوسط» فله شأن آخر. ففى المجتمعات البروتستانتية يكشف «الطريق 
الثالث» عن نفسه في تنامي آحزاب الوسط في الحياة السياسية لهذه المجتمعات. لقد 
رفضت هذه البلاد المسيحية المجردة» كما رفضت الحكومات الشيوعية الخالصةء 
وأبرزت نزعة مستمرة نحو الحلول الوسطى. هذا الاتجاه ينعكس بصورة خاصة في 
الدعوة المتزايدة إلى «الديمقراطية الاأشتراكية». لقد وجدت البلاد البروتستانتية في 
الديمقراطية الاشتراكية الحل الذي تحاول البلاد الكاثوليكية أن تجده فى «التسوية 
التاريخية». إن الديمقراطية الاشتراكية التي تعني في وربا «الحل الوسط» ن 
الا واخ ا جا دين قاد الو ا و ا 
خلال مرحلة ما بعد الحرب العالمية الثانية في أنحاء العالم. ونستطيع أن نرى 
ذلك في نتائج الانتخابات العامة التي أجريت بعد انتهاء الحرب مباشرة» حيث 
ازداد عدد الأصوات التي كسبتها «الديمقراطية الاشتراكية» في جميع البلاد التي 
ا انتخابات حرة؛ حيث نجد ۲۲ زيادة في الأصوات بالسويد» ۳٠١‏ في 
الدنمارك. /.٠٥١‏ في هولندا و ۲۷./ في النرويج» وأكثر من /.٠٠١‏ في ألمانيا الغربية 
(قبل توحیدها) و ۸, ۳٤‏ في مالطا. وكانت الزيادة في بريطانيا /.٥‏ فقط. ولكن 
ينبغي أن نأخذ في الاعتبار أن عملية التطور كانت قد أخذت مجراها مبكرا جدًا في 
إنجلتراء وأن إنجلترا قد وصلت إلى حالة من التوازن قبل أي دولة أوربية خرى. إن 
الديمقراطية الاث شتراكية «مركب مستقر»» وهي شكل من أشكال التوازن الاجتماعي 
والسياسي في اوربا. 

المكسيك وفنزويلا دولتان قريبتان من «الديمقراطية الاشتراكية»» وهما لذلك 
من أكثر دول أمريكا الجنوبية استقرارًاء والمعروف أن هذه المنطقة من أكثر المناطق 
اضطرابًا في العالم. ولم يوة العلور في الانان إلى امطاب و انها إلى قوة الو 
وقد أصبح مصطلح «الطريق الوسط» يسمع أكثر وأكثر في المناقشات السياسية 


(1) لاترى الدول الأيديولوجية الأكشر تعصبًا الأمور في هذا الضوء فقد أعلنت مجلة «الشيوعي» التي 
تصدر فی موسکو فی عدد يولیو ۱۹۷۹ أن الطريق الوسط مستحيل موضوعيًا. وأنه يو جد فقط نظامان 
اماع ن و اسا د دا ان أن ف الا مقطا ت ل ی اد ا عل الیک ری 
حتى إن جميع الدول عاجلا أو آجلا ستجد نفسها ملتحمة إما بالرأسمالية وإما بالاشتراكية. 


۳0 


بالمكسيك واليابان. وفي اجتماع «الاشتراکیین الدیمقراطیین» بکراکاس سنة ٠۹۷٩‏ 
سمي الاجتماع «الاجتماع التاريخي» أساسًا لما صدر عنه من قرارات هامة» وأيصًا 
للشعور بأنه قد يكون خطوة أولى نحو صياغة مذهب جديد. وتوحي كلمة المتحدث 
المكسيكي )جjlljig (Gonzales Sos) «wg‏ آي مذهب سيكون هذا المذهب» 
حيث قال: «يو جد أمامنا ثلاثة اختيارات سياسية كبرى في العالم الحالي: الرأسمالية 
والشيوعية والديمقراطية الاشتراكية» وعلى المكسيك أن تختار أحد هذه الثلاثة». 


إن التوتر الداخلي في الدول الاشتراكية ليس معنيًا بالاشتراكية كمشكلة اقتصادية» 
O TR ET E‏ 
تتطلع إلى نوع من المسيحية ذات برنامج اشتراكي» أو إلى اشتراكية بدون إلحاد ولا 
دكتاتورية - أي «اشتراكية ذات وجه إنسانى»'. فى الصين -على سبيل المثال - بعد 
وفاة «ماوتسي تونج» رفعت الرقابة ا عن اال «بتهوفن» و«اشكسبير» (وإن 
كان ذلك بلا رغبة حقيقية ولا اقتناع) وإنما بالطريقة نفسها التي رفعت فيها الرقابة 
عن أعمال «دستويشسكي» و«شاجال» و«كافكا» في الاتحاد السوقيتي (السابق). إن 
مطلب الحرية سيعلو صوته أكثر وأكثر في دول أوربا الشرقية.. لا يهم إن جاء بطياء 
فإن الأمور تتجه هذاالاتجاه.. والاتجاه بالغ الوضوح. 


المجتمع» وينطوي هذا على قدر من الكبح للحرية المفرطة. لقد وجدنا - لأسباب 
عملية - اتجاه المصانع الأمريكية نحو الاشتراكية» بينما المؤسسات الاقتصادية في 
(1) هذا هو ما يسميه «موريس ديقر جرا: «العملية التى لأ مهرب منها.. إتجاه نحو الحرية فى الشرق واتجاه 
Maurice Diverger: Introduction a la Politique (Gallimard, 1970), p. 367.‏ 
(۲) كتب المؤلف هذا الكلام في أواخحر السبعينيات» أي قبل سنوات من انفجار الزلزال الذي 
قوض الإامبراطورية السوفيتية وتهاوت على أثر النظم الشيوعية الدكتاتورية في أوربا الشرقية واحدة 
بعد أخرى. وقد بنى المؤلف رؤيته على حقيقتين: الأولى إدراكه المباشر كمفكر وشاهد على عصره 
ومواطن يعيش آلام هذه الشعوب المقهورة. والثانية إيمانه بن مثل هذه النظم المتعسفة المصطنعة التي 
تتجاهل الطبيعة الإإنسانية أو ما يسميه هو «اللإسلام الفطري» و«الطريق الوسط). لا بد لها من التحلل 
والانهیارء عاجاد کان مصيرها اواك (المترجم) 


a 
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الاتحاد السوفيتي (السابق) تتحرك بعيدا عن المركزية. ويرى البروفسور «ويدنباوم» 
)Wiedenbaum(‏ أن المؤسسات الأمريكية المعاصرة «نصف مؤممة» آخذين فى 
الاعتبار اعتمادها الكبير على الدولة. إن اجتماع كبار العاملين في المجالين السياسي 
والعام بالولايات المتحدة واليابان وأوربا الذي عقد في «کیوتو» سنة ۱۹۷١‏ فيما 
يسمى ب«اللجنة الثلاثية). هذا الاجتماع كان معني بمشكلة المبالخة في الديمقراطية 
ف الدول اتر امعان السعدتة أو ها أطلى عة ارمة اباط ورج الا جاع 
بتوصيات عن «ديمقراطية معتدلة»ء وأشار إلى الحاجة إلى إجراءات تصحيحية تتعلق 
بحرية الصحافة المّبالغ فيها. ودعمت توصيات المؤتمر فكرة التخطيط الاقتصادي» 
ا ل کے اع ا کا ا ا 
جديدة بقدر ما هي إلماحة أكيدة إلى مناخ أيديولوجي جديد. 


جميع هذه الظواهر ال ناقشناها ذات دلالة على توجهاتها. ولكنها لت 
إسلامًا ولا تؤدي إلى اللإسلام» لأنها قسرية متكلفة غير متسقة مع نفسها وقاصرة. 
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أما الإإسلام» فإنه يتضمن رفضا واعيا للمسلمات الدينية والاشتراكية أحادية الجانب» 
وينطوي على تسليم إرادي بمبدأً الثنائية. ومهما يكن الأمرء فإن ما رأيناه من تأرجح 
وانحرافات وتسويات قهرية» إنما يمثل انتصارا للحياة والواقع الإأنساني على جميع 
الأيديولوجيات القاصرة على جانب واحد» وهذا في حد ذاته يعد انتصارًا للمفهوم 
الإسلامي 
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للطبيعة حتمية تحكمهاء وللإنسان قَدَره» والتسليم بهذا القدر هو الفكرة النهائية 
العليا للإسلام. 

فهل القدر موجود.. وي شكل يتخذ؟ دعنا ننظر في حیاتنا لنری ماذا تبقى من 
خططنا العزيزة على أنفسنا وما بقي من أحلام شبابنا؟ ألم نأت إلى هذا العالم بلا 
حول لنا ولا قوة في ذلك» ثم واجهنا تركيبتنا الشخصية» ومُنحنا قدرًا من الذكاء قل أو 
كثر» وملامح جذابة أو منفرة» وتركيبة بدنية رياضية أو قزمية» ونشأنا في قصر ملك أو 
كوخ شحاذ. في أوقات عصيبة أو زمن سلام» تحت سلطان طاغية جبار أو مير نبيل» 
وفي ظروف جغخرافية وتاريخية لم يتم استشارتنا بشأنها؟ كم هي محدودة تلك التي 
نسميها إرادتنا. وکم هو هائل وغیر محدود قَدَرُنا؟ 

لقد وضع الإنسان في هذا العالم ودر له أن يعتمد في وجوده على كثير من 
الحقائق التي لا يملك عليها سلطانا. وتتأثر حياته بعوامل قريبة منه وعوامل أخرى 
نائية عنه أكثر مما يتخيل. في أثناء اقتحام الحلفاء لأوربا سنة ۱۹٤٤‏ (خلال الحرب 
العالمية الثانية) حدث للحظات قليلة اضطراب شمل جميع الاتصالات اللاسلكيةء 
وكان من الممكن أن يسبب هذا كارثة تقضي على العمليات العسكرية التي كانت قد 
بدأت تشق طريقها. ولم يعرف أحد سبب هذا الاضطراب إلا بعد عدة سنوات» حيث 
عزي هذا الاضطراب إلى انفجار حدث في مجموعة نجمية يُطلق عليها مجموعة 
«أندروميدا» (هلء ٠٠۲ل« »)A‏ علما بن هذه المجموعة تبعد عن كو كبنا عدة ملايين من 
السنوات الضوئية. ويوجد على الأرض نوع من الزلازل الفاجعة يرجع إلى تغيرات 
معينة تحدث على سطح الشمس. وكلما نمت معرفتنا عن العالم تزايد إدراكنا بأننا 
لا يمكن أن نكون أسياد مصائرنا. حتى مع افتراض أعظم تقدم ممكن للعلم» فإن 
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مقدار ما سیکون تحت سيطرتنا من عوامل لا يساوي شيا إذا قورن بالكم الهائل من 
العوامل الخارجة عن هذه السيطرة. إن حجم الإنسان لا يتناسب مع حجم هذا الكون 
الفسيح» وعمر اللإنسانية كلها ليس وحدة قياس لما يجري في هذا الكون من أحداث. 
وهذاهو سبب ما يعتري الإنسان من شعور دائم بالخطر» وما ينعکس على نفسیته من 
حالات التشاؤم والتمرد واليأس واللامبالاةء أو التسليم لله. 


إن اللإسلام يجتهد في تنظيم هذا العالم عن طريق التنشئة والتعليم والقوانين التي 
شرعهاء وهذا هو مجاله المحدود آما مجاله الرحيب فهو التسليم لله. 

إن العدالة الفردية لا يمكن أن تكون كافية في إطار هذا الوجود المحدود. إننا قد 
نتبع جميع القواعد والتعاليم اللإسلامية التي من شأنها أن تمنحنا السعادة في الدارين 
(الدنيا والآخرة)» وقد نضيف إلى ذلك اتخاذ جميع اللإجراءات الطبية والاجتماعية 
والأخلاقيةء بسبب التشابك الرهيب للأقدار والرغبات والحوادث,» فإننا سنظل تصاب 
في أجسامنا وفي نفوسنا بكثير من المعاناة. فما الذي يمكن أن يعي أمّا فقدت ابنها 
الوحيد؟ وأي سلوى ممكنة لر جل أصيب في حادث فأصبح قعيدًا معوْقًا؟ 

لا بد أن نكون على وعي بظروفنا اللإنسانيةء فنحن منغخمسون في أوضاع معينة. وقد 
أستطيع أن أعمل على تغيير هذا الوضع» ولكن تبقى هناك أوضاع لا تقبل بطبيعتها 
التغيير. قد تتخذ هذه الأوضاع أشكالًا مختلفة وقد تنحجب عنا قوتها الغالبةء ولكن 
تبقی أمامنا هذه الحقائق: إننی لا مفر من أن موت ولا بد أن أعانى» وأن أناضل» إننى 
وآ و ا ی کے اغ الیک ها روف ال ا 
في اة الإسان بطل عانها #الأرضاع الحدية سن المركد أن راجب الإكان 


(1) Karl Jaspers: An Introduction to Philosophy, Vol. 2. (Chicago: The University of 
Chicago, 1970). 
يقول: «إن الموت والمعاناة من الأوضاع الحدية التي وجدت لي دون فعل مني.. وأستطيع بنظرة‎ 
واحدة أن أرى أنهما من ملامح هذا الو جود أما النضال والشعور بالذنب فهما «أوضاع حدية» بقدر ما‎ 
أساعد على إحداثهماء إنهما جزء من أفعالي» ولكنهما من «الأوضاع الحدية» لأني لا أستطيع أن أكون‎ 
دون أن أسببهما لنفسي» ولا سبيل لإيقافهما لأنني بمجرد وجودي نقسه أساهم في تكوينهما. وأي‎ 
محاولة مني لتجنبهما ستبرهن على أنني إما أصوغ هذين الوضعين صياغة أخرى أو أنني أحطم نفسي.‎ 
= إنني أتعامل مع الموت والمعاناة تعاملا وجوديًا في إطار «الوضع الحدي» الذي أراه. أما الصراع‎ 
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هو آن يبذل جهده لتحسين كل شيء في هذا العالم بمقدوره أن يحسنه. ومع ذلك 
فسيظل أطفال يموتون بطريقة ماساوية تى فى أكثر المجتمعات كمالا. والإنسان 
على أحسن الفروض قد يستطيع أن يقلل من كمٌ المعاناة في هذا العالم. ومع ذلك 
سیبقی الظلم والالم مستمرین» ومهما کانا محدودین» فلن يتوقفا عن أن يکونا سببًا 
للتجديف والانحراف”'. 

التسليم لله أو التمرد-إجابتان مختلفتان للسؤال نفسه. 

في التسليم لله يو جد شيء من كل حكمة إنسانية فيما عدا واحدة: تلك هي التفاؤل 
السطحي» فإن التسليم هو قصة المصير الإإنساني ولذا فإن التشاؤم نافذ إليه» لأن كل 
مصير هو مصير تراجيدي مأساوي إذا نحن قمنا بتحليله إلى أعمق أعماقه. 

الاعتراف بالقَدّر» استجابة مثيرة للقضية الإنسانية الكبيرة التى تنطوي فى 
جوهرها على المعاناة التي لا مرد لها.. إنه اعتراف بالحياة على ما هي عليه» وقرار 
واع بالتحمل والصمود والتجمل بالصبر. وفي هذه النقطة يختلف الاأسلام اختلافا 
حادا عن المثالية المصطنعة وعن الفلسفة الأوربية التفاؤلية وحكايتها الساذجة عن 
«الأفضل من كل ما هو ممكن في العالمين». ذلك لأن التسليم لله هو ضوء يانع 
یخترق التشاؤم ویتجاوزه. 

كنتيجة لاعتراف الإنسان بعجزه وشعوره بالخطر وعدم الأمن يجد أن التسليم 
لله فى حد ذاته قوة جديدة وطمأنينة جديدة. إن اللإيمان بالله والإيمان بعنايته يمنحنا 
الشعور بالأمن الذي لا يمكن تعويضه بآي شيء آخر. ولا يعني التسليم لله سلبية في 
موقف الإإنسان كما يظن كثير من الناس خاطتئين. في الحقيقة «كل السلالات البطولية 
كانوا من المؤمنين بالقدر»". إن طاعة الله تستبعد طاعة البشر والخضوع لهم. إنها 
صلة جديدة بين الإأنسان وبين الله» ومن ثم بين الإأنسان والاإأنسان. 


= والمعاناة فلا مناص من أن أخلقهما مسبقًا «كوضع حديّ» أيضًاء ويمكن أن أصبح واعيًا بهما 
وجوديًا وأن أتبناهما بصرف النظر عن كيف أفعل ذلك». 

(1) Albert Camus: L’ homme revolté (Parid: Gallimard). 

(Y) Gasset, n.p.d. 

(FT) Emerson, n.p.d. 
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إنها أيضا حرية يكتسبها الإنسان ت الإيمان بقدره» ومواصلة الكدح 
والجهاد سمَتان إنسانيتان معقولتان» وفبھما ب يتحقق الاعتدال والصفاء ذا نحن آمنا 
بأن النتيجة النهائية ليست بأيديناء إنما علينا أن نسعى ونعمل» أما الباقي فبين يدي 
الله. 

فلكي ندرك حقيقة وضعنا في هذا العالم يعني أن نستسلم لله وأن نتنفس السلام» 
وألا يحملنا الوهم على أن نبدد جهودنا في اللإحاطة بكل شيء والتغلب عليه. علينا 
أن نتقبل المكان والزمان اللذين أحاطا بميلادناء فالزمان والمكان قدرٌ الله وإرادته. 
إن التسليم لله هو الطريقة ة اللإنسانية الوحيدة للخروج من ظروف الحياة المأساوية 
التي لا حل لها ولا معنى.. إنه طريق للخروج بدون تمرد ولا قنوط ولا عدمية ولا 
انتحار. إنه شعور بطولي (لا شعور بطل)»ء بل شعور إنسان عادي قام باداء واجبه 
وتقبل قَدَره. 

إن الإسلام لم يأخذ اسمه من قوانينه ولا نظامه ولا محرماته ولا من جهود النفس 
والبدن التي يطالب الإنسان بهاء وإنما من شيء يشمل هذا كله ويسمو عليه: من لحظة 
A‏ 
التهيؤ لاحتمال كل ما يأتي به الوجود... من حقيقة التسليم لله.. إنه استسلام لله 
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ملحق 
قائمة المغاهيم المتضادة 


الصفوف الثلاثة الرأسية في هذه القائمة وهي (د) دين و(إ) إسلام و(م) مادية 
تعبر عن ثلاث وجهات نظر عن العالمء تبداً من: روح» إنسان» مادة. فالمفاهيم أو 
الظواهر التي تندرج في صف رأسي واحد كلها متسقة وتنتمي انتماء داخليًا بعضها 
إلى بعض. ثم إن لكل واحد من هذه المفاهيم معادلها المضاد في الصف المقابل 
(الخط الأفقي). فمثاا الاعتقاد بأن المادة هي المبدا الأولي بهذا العالم أو «النظرية 
المادية للعالم» سنجدها متبوعة أو مصحوبة بعدد من الأفكار والمعتقدات والاآراء 
تتلاءم معهاء فالمادي -كقاعدة- سيميل إلى تفضيل «المجتمع» على «الإأنسان الفرد»» 
وسيكون متحمسًا ل«داروين»» وللتعليم العام بدلا من التعليم الأسري» وللتقدم بدلا 
من الإنسانية. وسيرى الحركة التاريخية» وكذا السلوك الإنساني» خاضعين لقوانين 
حتمية تتجاوز إرادة الإإنسان ومقاصده» وسوف يكرس الحقوق الاجتماعية والضمان 
الاجتماعي على حساب الحقوق الإنسانية. وهكذاء بتتبع هذا التحليل» سنجد علاقة 
داخلية بين نظرية التطور وإنكار حقوق الإإنسان» أو بين اللإالحاد» وبين عمليات التطهير 
التي قام تھا سا ین ::۰ إلخ. ويمكن إيجاد علاقات داخلية مماثلة بین مفاهيم وظواهر 
في العمود (د) الذي يمشل النظرة الدينية وإن بدت ظاهريًا نها متباعدة.. وهكذا. 


Vo 


(مادية) 


المادة 


الجسم. 
الموضوعي. 
الظواهر. 
الآلى. 
المجرد-العام. 
ألفئة _العدد. 
الكم. 

الولم. 


الإنتاج. 


الضرائب/ مصادرة الملكيات. 
الأحكام المنطقية -الرياضيات. 


نقد العقل الخالص «كانّت». 
الحاجة-المصلحة-الواقع - 
اللأذى. 

اة الد كاء الح ة 
المشكلة. 

الاقتصاد السياسي -المشاكل 
الاجتماعية. 

علم الطبيعة. 
ا 

القَوة. 

الصراع الطبقي -العنف في 
استخدام المصلحة. 

الفارسن د المتاقل الساسن- 
. 
الوظيفة. 

الدقة التقنية. 

التطور. 
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«إسلام « 
الإنسان 


الصلاة الإإسلامية. 


الزكاة. 


المسجدرسة. 


القانون-الشريعة. 


العدالة - الجهاد. 


الشهنك: 


«دين) 
السروح 

القن الق 
الذاتي. 
الشيء في ذاته (كائت). 
العضوي. 
المتخن دالجرد 
الجنس _-الرمز. 
الف 
الدين -الفن. 
الصلاة التأملية. 
الإحسان (الصدقة). 
الأحكام القيمية -علم الأخلاق. 
نقد العقل العملى (كاتت). 
الوعي ت التال ب فة الات 


التأمل -اللإلهام - الحدس. 
الأسرار المقدسة. 
الدراما -المشاكل الأخلاقية. 


ماو ال 

الدير -المعبد_ المتحف الفنى. 
المعنويات. ۰ 
الحب -اللاعنف. 


الراهب _القديس. 
ألاسشلوت 


اشا الجا 
الخلو: 
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اللإنسان نتاج الطبيعة -المادة 
الحية -الحيوان -«السوبرمان». 
«داروين). 

الصراع من أجل البقاء-الاختيار 
الطبيعي/ إنتاج الحياة المادية. 
الشيئية -المادية التاريخية. 


التفسير المادي للتاريخ. 
«التاريخ لا يمشي على رآسه» 
اک 

تقدم وسائل الإنتاج. 

القصور فى الطاقة. 
الحاجات والمصالح تقود الناس. 
الخفروب- العل. 

التعليم التقني -التعليم 
التخصصى. 

الط عا 

«اخحلق رغبات جديدة». 
«العمل محکوم عليه بالنتائج». 
مبداً الحماية الاجتماعية / 
إجراءات التطهير. 


اللحضارة الإإنسان 


التقدم. 

الثقافة الجماهيرية -التلاعب - 
التماثل: 

الطراة 

الحيوان الاجتماعى. 

الطقة الا جتماعة. الأمة. 
المملكة الأرضية. 


الخماغة: 


العقاب الوقائي. 


الإإنسان مخلوق الله/ «المقدمة 
«مايكل أنجلو». 

الدراما الأخلاقية/ النضال من 
المذهب الحيوي المسيحية 
الشخصانية. 

التفسير البطولي للتاريخ. 
العباقرة يصنعون التاريخ. 


التطور التدريجي للروح المطلقة. 
انتتصار فكرة الحرية. 

القيامة -يوم الحساب. 

الأفكار والمُثل تقود الناس. 
السك -التنشئة. 

التعليم التقليدي (الكلاسيكي). 


السيطرة على النفس. 
«اقهر الرغبات». 

العمل محكوم عليه بالنية. 
مبداً الذنب/ العقاب. 


اللقافة 
المذهب الإنساني. 


الثقافة -الإأجماع -الشخصانية. 


الذراما 
الشخصية. 


الجماعة الروحية. 
اة ارت 
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الصراع الطبقي. 

الحقوق الاجتماعية. 

«إعلان حقوق الشعب العامل 
والمُستغل» السوفیتية ۱۹۱۸ م. 
المَستَغل (ماركس). 


الخرة الجشة/ الو رة الجتسة 


الزواج كعقد اتفاق. الزواج. 
التقديس الحضاري للشباب - 

الفحولة. 

الحضانة -رياضة الأطفال- 

التعليم العام -بيوت العجزة. 


«مادية ( «إسلام ( 
مو ت فمك 


الحرية -المساواة-الإخاء. 
حقوق اللإإنسان. 

«الوثيقة الأمريكية لحقوق 
الإنسان» عام ٠۷۷١‏ م. 

الهين والدل 
(دستويقسکي). 

الخطيئة الأصلية -العفة -الامتناع 
عن الزواج. 

الزواج كشيء مقدس. 

التقديس الديني لحكمة الكبار في 
السن. 

البيت/ الأم/ تعليم الأسرة/ 
العائلة المؤلفة من ثلاثة أجيال. 


«(دين» 


(#) إن موسى عليه السلام لايمكن أن يكون مرتبطا بالمادية» ولا عيسى عليه السلام يمكن أن يكون ما 
جاء به قاصرًا على الدين المجرد أو (المسيحية التاريخية). فالقرآن يقرر أن الرسل جميعًا جاءوامن 
عند الله بدين واحد هو اللإسلام وسماهم القرآن «مسلمين». وإنما يمثل موسى المادية هنا تمثيلا 
رمزيًاء وأتباعه من اليهود هم الذين نسبوها إليه. والأمر نفسه ينطبق على المسيح عليه السلام. 


TVA 


twıtter @ baghdad library 


عن اؤ لف 


علي عزت بيجو فيتش رئيس جمهورية البوسنة والهرسك 


- ولد سنة ۱۹٠١‏ من أسرة بوسنوية عريقة في الإإسلام بمدينة «بوسانا كروبا». تعلم في مدارس 
مدينة «سراييشو»» وتخرج في جامعتها في القانون والآداب والعلوم. عمل مستشارًا قانونيًا خلال 
٠‏ سنة. اعتزل وتفرغ للبحث والكتابة. في سنة ۱۹٤٩‏ حكم عليه بالسجن ٠‏ سنوات بتهمة أن 
له علاقة بمنظمة «الشبان المسلمين» المحظورة. 

- صدرت له مؤلفات عديدة من أهمها كتاب: «الإعلان الإسلامي»» كان قد سبق نشره على حلقات 
خلال السبعينيات في تجلة «تاكفين». اتخذ هذا الكتاب ذريعة لمحاكمته مع أحد عشر مثققا إسلاميًا 
آخرين بتهمة التآمر لتشكيل نظام معاد للدولةء وبعث الأصولية الإسلامية والدعوة للجهاد 
المقدس لاإقامة دولة إسلامية. وحكم عليهم بالسجن أحكامًا تراوحت ما بين ١‏ إلى ٠١‏ سنة. 
أعيدت المحاكمة بعد ست سنوات تحت ضغط منظات حقوق الإنسان التي أثبتت للمحكمة 
بالوثائق أن التهم كانت ملفقةء وأن شهادة الشهود مزورةء فقضت المحكمة ببراءة الجميع سنة 
۱۹۸۹4 

- بعد تفكك الاتحاد اليوغسلافي أنشاً علي عزت وصحبه «حزب العمل الديمقراطي»» وخاض 
به الانتخابات فأصبح رئيسًا لجمهورية البوسنة منذ عام ٠۹۹١‏ قاد شعبَ البوسنة في مقاومته 
للعدوان الصربي الذي انتهى باتفاقية «دايتون» للسلام. ثم أعيد انتخابه مرة ثانية لرئاسة الجمهورية 
سنة ۱۹۹٩‏ بأغلبية ساحقة. 


۳۷۹ 


الإسلا 


بين | شرق مكتبة بغداد 
,llغر‏ ت twitter@baghdad_library‏ 


الرئيى جلى عرزت يرن إا س افايق الل ع ران الا 
وزعيمها الفكري والروحي) صاحب اجتهادات مهمة في تفسير ظاهرة الإنسان 
فی كل رکا وعد ال اة اا عة عام الارياط اة اا 
والطبيعةء هى نقطة انطلاقه والر كيزة الأساسية فى نظامه الفلسفى... إنه ليس 
ا وخسشنت» 9 هو «مجاهد» e‏ فهو مفکر ورئیس دولة» بحلل 
نموذجها م ET‏ وکن إبادة مىعبه. ولکنه في ات 
الوقت يستفيد من اجتهادات المفكرين الغربيين المدافعين عن الإنسان» ولعل 
إعانه بالإنسان (الذي بنبع من إيانه بالله وإدرأكه لثنائية الطبيعة البشرية) هو 
الذي شد من أزره إلى أن كتب الله له ولشعبه النجاة» وهو الذي مكنه من أن 
بلعب هذا الدور المزدوج.. دور المجاهد والمجتهدء ودور القارس والراهب. 
وتتميز كتابات علي عزت بيجوفيتش بالوضوح والتبلور. وقد قام الأستاذ 
محمد يوسف عدس بترجمة أهم كتبه «الإسلام بين الشرق والغرب» إلى 
راقيا يتسم بالدقة والجمال. 
من مقدمة الدكتور 
عبد الوهاب المسيري 


دارالشرو ةق اللا 
926796 "789770" 9 


ww.shorouk.com 


twîttar @ baghdad brary 


